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BAB I 
KE ARAH STUDI FENOMENOLOGI KITAB SUCI AL-QUR’AN 
 
 
Sebagai Kitab Suci, Al-Qur’an terus hidup dalam kehidupan umat Islam hingga 
kini. Berbeda dengan Bibel, Al-Qur’an tetap dipertahankan dengan bahasa dan skrip 
aslinya, yakni Arab, meskipun telah diterjemahkan ke dalam berbagai bahasa dan 
ditranliterasikan maupun ditransvokalisasikan dengan skrip roman. Berbagai pengajaran 
awal, untuk mengetahui makna yang dikandung Al-Qur’an, secara kultural selalu didahului 
dari tatacara membacanya dengan baik dan benar. Dalam konteks inilah ilmu tajwîd—ilmu 
mengenai tatacara yang benar dan tepat dalam membaca lafal-lafal dalam teks Al-Qur’an—
menjadi aspek pokok bagi setiap orang yang belajar Al-Qur’an. 
Kenyataan ini menunjukkan bahwa bukan hanya skrip teks-teksnya yang 
dipertahankan orisinalitas dan keseragamannya, tetapi juga tatacara membacanya. 
Keharusan-keharusan semacam itu, betapa pun, pada akhirnya adalah menyangkut 
bagaimana sebuah arti yang diambil dari setiap kata yang ada di dalam Al-Qur’an. Sebab, 
satu ujaran sebuah kata yang hanya berbeda pada suku katanya akan berpengaruh pada 
makna kata tersebut. Konsepsi-konsepsi demikian, merupakan bagian terpenting di dalam 
kajian Al-Qur’an yang ingin menggali makna-maknanya.  
Sejauh ini, studi-studi atas kitab suci Al-Qur’an, yang dilakukan oleh para peminat 
studi Al-Qur’an, baik oleh sarjana Muslim maupun kaum orientalis, lebih dominan pada 
aras perspektif historis, exegesis dan hermeneutik. Perspektif historis yang dimaksud adalah 
meneliti sejarah periwayatan, penyusunan, komposisi dan kodifikasi Al-Qur’an. Inilah yang 
dilakukan oleh beberapa orientalis, seperti Teodor Nöldeke, yang pada 1856 telah 
menerbitkan suatu kajian sistematis, dalam bahasa Latin, tentang asal-usul dan komposisi 
Al-Qur’an, dan Richard Bell yang menulis Introduction to the Qur’an.1  Sedangkan yang 
dimaksud dengan perspektif exegesis dan hermeneutik adalah upaya menggali makna-
makna di dalam Al-Qur’an. Dalam konteks ini, Al-Qur’an didekati untuk dieksplorasi 
                                                 
1 Montgomery Watt, Pengantar Studi Al-Qur’an, Penyempurnaan atas Karya Richard Bell, terj. 
Taufik Adnan Amal (Jakarta: Rajawali Press, 1995), h. 278. 
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makna, nilai serta tujuan yang terkandung di dalamnya. Kemudian lahir teks-teks turunan 
yang demikian luas. Teks-teks turunan tersebut merupakan teks kedua—bila Al-Qur’an 
dipandang sebagai teks pertama—yang berperan sebagai penjelas makna-makna yang 
terkandung di dalamnya. Teks kedua ini, dalam khazanah peradaban Islam dikenal dengan 
kitab tafsir Al-Qur’an.2 
Teks-teks kedua tersebut dalam khazanah tradisi umat Islam tidak sekadar 
jumlahnya yang banyak, tetapi corak dan model metode yang dipakai juga beragam. 
Misalnya, ada yang sangat kuat dalam merujuk pada data-data riwayat dalam proses 
pengungkapan makna-makna teks Al-Qur’an. Inilah yang kemudian dikenal sebagai 
metode tafsir bil ma’tsûr, seperti terlihat, pada tafsir al-Durr al-Mantsûr fî al-Tafsîr bi al-
Ma’tsûr karya Jalâluddîn al-Suyûthî (849-911 H.), Jâmi` al-Bayân `an Ta’wîl Âyah al-
Qur’ân karya Abû Ja`far Muhammad ibn Jarîr al-Thabarî (224-310 H.), dan Tafsîr al-
Qur’ân al-`Azhîm karya `Imâduddîn Abû al-Fidâ al-Quraysyî al-Dimisyqî ibn Katsîr (700-
774 H.). Ada yang mengadopsi disiplin ilmu pengetahuan alam. Ini bisa dilihat misalnya 
pada al-Jawâhir fî Tafsîr al-Qur’ân al-Karîm karya Thanthawî Jawharî (w. 876 H.). Ada 
juga yang mengorientasikan dirinya sebagai petunjuk dalam tata kehidupan sosial-
kemasyarakatan, seperti terlihat pada Tafsîr al-Qur’ân al-Hakîm (Tafsîr al-Manâr) karya 
Rasyîd Ridlâ (1282-1354 H.), yang memfokuskan diri pada tema-tema fiqh, seperti Ahkâm 
al-Qur’ân karya Abû Bakr al-Jashshash (w. 981 H), al-Jâmi` li Ahkâm al-Qur’ân karya 
Abû `Abdillâh  al-Qurthubî (w. 1272 H.), dan masih banyak lagi corak-cork yang lain. 
Para orientalis pun dalam dekade pertengah abad 20 juga cenderung mulai bergeser 
konsernnya pada studi Al-Qur’an: dari studi-studi yang bersifat historis ke arah yang lebih 
bersifat exegesis. Yang dilakukan Toshihiko Izutsu adalah satu contoh dalam kasus ini. 
Profesor pada Institut Studi Kebudayaan dan Bahasa Universitas Keio, Tokyo, ini telah 
menulis sebuah karya exegesis (tafsir), yaitu: The Structure of Ethical Terms in the Koran 
(1956) dan God and Man in the Koran: a Semantical Analysis of the Koranic 
Weltanschauung (1964) yang secara metodogis sangat komprehensif.  
                                                 
2Untuk konteks keindonesiaan, baca Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, dari Hermeneutika 
hingga Ideologi (Jakarta: Teraju, 2003).  
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Sebagai medan penafsiran, Al-Qur’an tidak saja melahirkan teks kedua tersebut, 
tetapi juga beragam epistem, yang kemudian membangun hermeneutika kitab suci—dari 
yang klasik hingga kontemporer. Lalu, sekadar contoh, kita mengenal beberapa nama: 
Riffat Hassan yang membangun hermeneutik Al-Qur’an feminis. Ia menyusun tiga prinsip 
interpretasi: (1) linguistic accuracy, yaitu melihat terma dengan merujuk pada semua 
leksikon klasik untuk memperoleh apa yang dimaksud dengan kata itu dalam kebudayaan 
di mana ia dipergunakan, (2) criterion of philosophical consistency, yaitu melihat 
penggunaan kata-kata dalam Al-Qur’an itu secara filosofis konsisten dan tidak saling 
bertentangan, dan (3) ethical criterion, yakni bahwa praktik etis sesungguhnya harus 
terefleksikan dalam Al-Qur’an.3 Ada Amin Khûlî (w. 1966 M.) yang membangun analisis 
linguistik-filologis. Ia menjadikaan wilayah hermeneutik teks dari unthinkable menjadi 
thinkable. Ia memperlakukan teks sakral (Al-Qur’an) sebagai kitab sastra Arab terbesar 
(Kitâb al-`Arabiyyah al-akbar), sehingga analisis linguistik-filologis teks merupakan upaya 
niscaya untuk menangkap pesan moral Al-Qur’an.4 Hassan Hanafî (lahir 1935 M.) 
mengintrodusisasi hermeneutik Al-Qur’an yang spesifik, temporal, dan realistik—
hermeneutik Al-Qur’an haruslah dibangun atas pengalaman hidup di mana penafsir hidup 
dan dimulai dengan kajian atas problem manusia5—dan tokoh-tokoh yang lain.  
Di luar yang bersifat historis, exegesis dan hermeneutik tersebut, ada wilayah-
wilayah lain yang terkait dengan ruang-ruang teks Al-Qur’an yang bersifat kultural dan 
antropologis. Perlakuan, sikap dan kreasi umat Islam terhadap Al-Qur’an—yang bukan 
digerakkan atas tujuan menggali isinya—adalah hal yang termasuk dalam wilayah ini. 
Praktik-praktik umat Islam di mana ayat-ayat Al-Qur’an diletakkan sebagai medium seni 
dengan keindahan model tulisannya; diletakkan sebagai kekuatan magi untuk meruqyah 
orang yang diganggu setan,  dibaca dengan lagu yang indah dan merdu, tradisi hafalan dan 
sema’an, atau juga dibaca untuk ayat-ayat tertentu pada saat terjadi kematian seseorang 
                                                 
3 Riffat Hassan, “Women’s Interpretation of Islam”, dalam Hans Thijsen (ed.), Women and Islam in 
Muslim Society (The Hague: Ministry of Foreign Affairs, 1994),  h. 116. 
4 Selengkapnya lihat, J.J.G. Jansen, The Interpretation of the Koran in Modern Egypt (Leiden: 
E.J.Brill, 1974). Edisi Indonesia, Diskursus Tafsir Al-Qur’an Modern, terj. Hairussalim dan Syarif 
Hidayatullah (Yogyakarta: Tiara Wacana, 1997).  
5 Hassan Hanafî, Dirasât Islâmiyyah (Kairo: Maktabat al-Anjilu al-Mishriyyah, 1981), h. 69. 
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adalah sederet aspek pergumulan Muslim dengan kitab suci Al-Qur’an yang bersifat 
antropologis. 
Kajian yang bersifat kultural dan antropologis atas Al-Qur’an di tengah pergumulan 
umat Islam semacam itu belum disentuh dengan komprehensif oleh para peneliti, 
khususnya di Indonesia. Dalam kerangka studi Al-Qur’an, tentu studi antropologi-
fenomenologi kitab suci semacam ini akan menambah dan memperkaya wawasan di dalam 
ilmu studi Al-Qur’an. Bila selama ini studi Al-Qur’an lebih disibukkan pada aspek 
hermeneutik atau pun historisitas teks,  yang lebih mengacu pada ontologi teks, maka studi 
antropologi-fenomenologi Al-Qur’an akan memperlihatkan bagaimana Al-Qur’an, sebagai 
kitab suci, hidup dan menyatu di dalam kehidupan umat Islam sehari-hari.  Bagaimana 
umat Islam Indonesia memandang, memosisikan dan memaknai kitab suci Al-Qur’an di 
dalam ruang kehidupan budaya dan sosial? Konsepsi-konsepsi apa yang menjadi faktor dan 
mendasari pembentukan sikap dan perilaku tersebut? Kedua pertanyaan ini menjadi dasar 
yang mengantarkan pada suatu hipotesis mengenai keyakinan-keyakinan terhadap skrip 
teks-teks Al-Qur’an, posisi bahasa dan skrip Arab sebagai bahasa Al-Qur’an di antara 
bahasa-bahasa yang lain, dan keindahan teks Al-Qur’an saat dibaca, baik dari segi seni 
maupun energi terapi penyembuhan. 
Annemarie Schimmel, dalam Deciphering the Signs of God: a Phenomenological 
Approach to Islam,6  pernah melakukan sebuah studi bagaimana Islam dipahami secara 
fenomenologis. Dalam studinya itu, di antaranya, ia  menguraikan tentang bagaimana umat 
Islam melekatkan aspek suci pada berbagai fenomena, seperti batu, mata air, hewan, angka-
angka. Ia juga menjelaskan bahwa satu benda, tempat dan tindakan mengandung berkah 
tertentu. Pada bab mengenai “Firman dan Kitab Suci” ia menguraikan tentang perlakuan 
umat Islam mengenai makna huruf-huruf dan kesucian teks-teks Al-Qur’an. Huruf-huruf 
Al-Qur’an bagi kalangan mistik Islam, dipahami sebagai simbol ilahi di mana Allah 
menampakkan kekuatan dan eksistensi-Nya.  
Kaitannya dengan ini, bukan hanya paham mistikal yang muncul, tetapi juga konsep 
berkah dari huruf-huruf dalam teks Al-Qur’an. Oleh karena itu, orang mesti berhati-hati 
                                                 
6 Buku ini telah diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia Oleh Rahmani Astuti dengan judul Rahasia 
Wajah Suci Ilahi (Bandung: Mizan, 1996). 
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untuk tidak merusak halaman-halaman Al-Qur’an. Salah satu bukti yang ditampilkan 
Schimmel di sini adalah yang dilakukan Journal of Pakistan Historical Society 38, I 
(1991), setelah Daftar Isi, memuat peringatan: 
 
Ayat dari Kitab Suci Al-Qur’an dan hadis-hadis telah dicetak untuk Tabligh dan 
untuk meningkatkan pengetahuan agama Anda. Adalah tugas Anda untuk menjamin 
kesuciannya. Oleh karena itu, halaman-halamannya hendaklah dijaga dengan tata 
cara Islam yang sepantasnya.     
 
Peringatan  semacam ini, menurut Schimmel, tidak lepas dari keputusan Akta 
Syariat di Pakistan yang berbunyi: “Barang siapa dengan sengaja mengotori, merusak atau 
menodai Al-Qur’an Suci, atau bagian darinya, atau menggunakannya dengan cara 
menghina atau untuk tujuan yang tidak sah akan dihukum dengan hukuman seumur 
hidup.”7 
Selain Schimmel, Seyyed Hossein Nasr adalah tokoh yang juga mempunyai konsern 
besar dan dengan serius mengkaji bagaimana Al-Qur’an diperlakukan umat Islam dalam 
kehidupan sosial dan rohaninya. Dalam studinya itu, Nasr mengatakan bahwa, Al-Qur’an 
bukan hanya sebagai sumber pemikiran dan hukum Islam, tetapi juga sebagai sumber jalan 
spiritual dan seni. Mengutip T. Burckhardt, dalam The Art of Islam,  Nasr mengatakan 
bahwa seni Islam, berakar pada Al-Qur’an, bukan dalam bentuk lahiriahnya atau sebagai 
akibat dari menerapkan ketentuan-ketentuan eksplisit yang termuat dalam Teks itu, 
melainkan dalam realitas batiniahnya.8  
Dalam kehidupan sehari-hari, Nasr telah menemukan fakta bahwa jiwa umat Islam 
tersusun dari rangkaian-rangkaian doa-doa dan kutipan-kutipan Al-Qur’an yang dibaca 
dalam bahasa Al-Qur’an, apa pun bahasa ibu mereka. Di sinilah bacaan-bacaan dan tulisan 
Al-Qur’an tersebut telah menjadi kerangka dari kehidupan spiritual Muslim. Lantunan zikir 
dan doa yang dikutip dari teks Al-Qur’an menjadi lantunan suara sakral. Seni menulis teks 
Al-Qur’an merupakan seni sakral Islam par exellence. Dengan tujuan penulisan teks kitab 
suci itulah, seni kaligrafi lalu berkembang pesat: beragam jenis khath dirancang dengan 
                                                 
7 Ibid., h. 235. 
8 Seyyed Hossein Nasr, “Al-Qur’an Sebagai Fondasi Spiritualitas Islam”, dalam Seyyed Hossein Nasr 
(ed.), Ensiklopedi Tematis, Spiritualitas Islam  terj. Rahmani Astuti (Bandung: Mizan, 2002), h. 11. 
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aturan dan rumus tertentu yang memberikan makna magis tertentu, seperti khat naskhi, 
tsuluts, diwani, riq’i dan yang lain.9    
Dari studi dua tokoh tersebut terlihat bahwa dalam pergumulan umat Islam, Al-
Qur’an, sebagai kitab suci, tidak saja ditafsirkan teks-teksnya yang kemudian melahirkan 
karya turunan berwujud karya-karya tafsir, tetapi juga telah membuka ruang yang lebih luas 
di dalam pergumulan muslim. Namun, dua studi tersebut, di samping masih bersifat umum 
dan lebih terfokus pada tradisi yang berkembang di Timur Tengah dan Indo-Pakistan, 
belum menyentuh pada tradisi pergumulan umat Islam di Indonesia, atau secara umum Asia 
Tenggara. Dalam konteks inilah kajian antroplogi-fenomenologi Al-Qur’an dalam konteks 
keindonesiaan menemukan signifikansinya: bukan hanya sekadar pada aspek geografisnya 
yang berbeda, tetapi juga karena tradisi umat Islam di Indonesia yang plural dan dinamis. 
Atas dasar itulah studi ini diharapkan mampu memberikan lacakan-lacakan kultural khas di 
mana Al-Qur’an dipandang, dipahami dan diposisikan oleh umat Islam Indonesia. 
Selama berabad-abad Al-Qur’an ditulis, dan tindakan menulis itu sendiri dianggap 
sebagai jalan suci. Huruf-huruf memiliki misteri dan makna spiritualnya sendiri. Itulah 
sebabnya, para filsuf mistik Islam dan penyair senang menggunakan kiasan dengan huruf-
huruf atau mencari kaitan yang menarik antara huruf-huruf dan kejadian-kejadian, antara 
bentuk huruf dan bentuk manusia, dan bahkan melihat manusia sebagai ‘huruf-huruf yang 
mulia’ yang menanti-nanti untuk muncul’. Sebuah hadis yang mengatakan bahwa hati 
manusia berada di antara dua jari Tuhan, secara puitis ditafsirkan sebagai yang 
mengandung arti bahwa hati manusia menyerupai sebuah pena di tangan Tuhan di mana 
Sang Pencipta menulis apa pun yang diperlukan di atas lembaran penciptaan yang luas. 
Kiasan tentang manusia sebagai sebuah pena, atau sebagai huruf-huruf, yang ditulis oleh 
ahli kaligrafi, banyak terdapat dalam puisi, seperti yang didendangkan oleh Jalaluddin 
Rumi, berikut ini: 
Hatiku menjadi seperti sebuah pena 
Yang berada di jari-jari Kekasih 
Malam ini dia menulis sebuah Z 
Barangkali, esok sebuah B 
                                                 
9 Ibid., h. 6. Lihat juga Seyyed Hossein Nasr, Spiritualitas dan Seni Islam, terj. Sutejo (Bandung: 
Mizan, 1993).    
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Dia mengasah dan mempersiapkan baik-baik penanya 
Untuk menulis dalam riqa’ dan naskh 
Pena itu berkata: ‘Ya, aku akan patuh, 
Sebab engkau paling tahu apa yang harus dilakukan.’ 
Kadang-kadang dia menghitamkan wajahnya, 
Lalu diusapkannya di rambutnya. 
Dia menjaganya kini terjungkir-balik, 
Kadang-kadang dia bekerja dengannya pula...10 
 
Sejak semula, di kalangan umat Islam sendiri, terutama para mistikus Muslim, Al-
Qur’an bukan hanya ditafsirkan teks-teksnya, tetapi secara eksistensial juga dibangkitkan 
makna spiritualnya. Jalaluddin Rumi, Ibn Arabi, Sa’di dan para mistikus Muslim lain, telah 
menempatkan Al-Qur’an sebagai sumber imajinasi, spirit keimanan dan medan tekstual 
bagaimana orang membuat sakramen kehidupan dengan doa-doa yang termaktub di 
dalamnya. Para ulama berdoa dengan doa yang termaktub di dalam Al-Qur’an, para 
senimana kaligrafi merasa puas bila guratan-guratan tulisannya diambil dari ayat-ayat kitab 
suci. Di sinilah dikatakan, sebagaimana tesis Clifford Geertz yang cukup berani, bahwa Al-
Qur’an adalah sebuah berkah yang memancarkan jimat.11     
Semua itu terjadi karena manusia adalah makhluk spiritual. Kajian sejarah agama 
yang dilakukan Karen Armstrong menunjukkan adanya alasan yang kuat bahwa homo 
sapiens juga merupakan homo religius.12 Tesis-tesis semacam itu secara teoretik semakin 
memperkuat bahwa studi Al-Qur’an bukan hanya mengarah pada aspek exegesis (studi teks 
Al-Qur’an itu sendiri) dan sejarah interpretasinya, tetapi juga sebagaimana dilansir Alford 
T. Welch, bisa diarahkan kepada peran Al-Qur’an dalam kehidupan dan pemikiran umat 
Islam.13 Kaitan dengan hal terakhir inilah buku ini dikerangkakan dengan mengarahkan 
analisis pada konteks keindonesiaan.[] 
 
 
 
                                                 
10 Dikutip oleh Annemarie Schimmel, Rahasia Wajah Suci Ilahi, terj.  Rahmani Astutu (Bandung: 
Mizan, 1996), h. 230. 
11 Clifford Geertz,  Islam Observed (Chicago: Chicago Universty Press, 1971), h. 73, dikutip 
Annemarie Schimmel, Rahasia Wajah Suci Ilahi, h. 242. 
12 Baca Karen Armstrong, A History of God (New York: Ballantine Bookz, 1993). 
13 Alford T. Welch, “Studies in Qur’an and Tafsir” JAAR., Vol 47, 1979, h. 630. 
BAB II 
AL-QUR’AN, DARI DIALEKTIKA TEKSTUAL 
HINGGA PARADIGMA KONSEPTUAL 
 
 
A. Kitab Suci, Bahasa Suci 
Sebagai kitab suci (agama Islam), Al-Qur’an mengalami perlakuan yang unik, 
khas dan sekaligus menarik dari umat Islam di seluruh dunia, tak terkecuali Muslim 
Indonesia. Pada pengenalan awal, di Indonesia, Al-Qur’an mula-mula diajarkan 
tentang bagaimana cara membacanya yang baik dan benar, sesuai dengan prinsip-
prinsip yang telah diatur dalam ilmu tajwîd. Surau, langgar, dan mushala, pada masa-
masa awal, tidak hanya sebagai tempat salat, tapi sekaligus juga memainkan peran 
penting, di mana telah dimanfaatkan oleh umat Islam sebagai tempat pengajaran Al-
Qur’an.  
Karel A. Steenbrink memberikan kesimpulan bahwa pengajaran Al-Qur'an ini 
merupakan pelajaran membaca beberapa bagian Al-Qur'an. Untuk permulaan, anak 
diajari sûrah al-Fâtihah dan kemudian surah-surah pendek dalam juz `amma (terdiri 
dari sûrah ke 78 hingga dengan sûrah ke 114). Dalam pengajian ini, para murid 
mempelajari huruf-huruf Arab dan menghafalkan teks-teks yang ada dalam Al-Qur'an 
itu. Di samping itu, diajarkan pula peraturan dan tata tertib shalat, wudlu dan beberapa 
doa. Mata pelajaran yang diajarkan semua tergantung pada kepandaian guru ngaji, 
yang juga mengajarkan beberapa unsur ilmu tajwîd yang bermanfaat untuk 
melafalkan ayat suci Al-Qur'an dengan baik.1  
Snouck Hurgronje dalam gambaran lain merekam cara pengajaran dalam 
pengajian Al-Qur'an itu:  
 
Anak-anak berkumpul di salah satu langgar atau serambi rumah sang guru. Mereka 
membaca dan melagukan ayat-ayat suci di hadapan guru satu persatu di bawah bimbingannya, 
selama 1/4 atau 1/2 jam. Ketika salah seorang murid menghadap guru, murid lainnya dengan 
suara keras mengulang kajian kemarin dan lanjutan pelajaran yang telah diperbaiki gurunya. 
Jadi, dalam langgar atau rumah semacam itu, orang dapat mendengar bermacam-macam suara 
yang bercampur-aduk menjadi satu. Tetapi, karena semenjak kanak-kanak terbiasa hanya 
                                                 
1 Karel A. Steenbrink, Pesantren Madrasah Sekolah, Pendidikan Islam dalam Kurun Moderen 
(Jakarta: LP3ES, 1994), h. 10.  
mendengar suara mereka sendiri, para murid tersebut tidak terganggu dengan suara murid 
lain.2  
 
Pada umumnya, pengajaran Al-Qur'an ini diberikan oleh guru laki-laki, namun 
ada juga beberapa orang guru perempuan, terutama memberikan pengajian pada para 
gadis, dan kadang juga memberikan pengajian pada anak laki-laki yang belum 
mencapai usia dewasa. Pengajian ini diberikan secara individual di rumah guru, 
langgar atau surau. Namun dalam beberapa kasus juga dilaksanakan di rumah orang 
tua murid, terutama kalau orang tua murid mempunyai kedudukan penting. Pada 
umumnya, seorang anak pada umur sekitar 6 sampai 10 tahun, untuk beberapa jam, 
belajar pada guru agama setempat.3 
Setelah menamatkan dalam Pengajian Al-Qur’an—yang mengajarkan baca tulis 
Al-Qur’an—para murid kemudian melanjutkan ke Pengajian Kitab, yang mengkaji 
beberapa kitab dari berbagai disiplin ilmu keislaman. Dalam Pengajian Kitab inilah, 
Al-Qur’an diperkenalkan dengan lebih mendalam, melalui kajian kitab tafsir Al-
Qur'an. 
 
B. Al-Qur’an: Kitab tentang Segala Sesuatu? 
Lebih serius, sebagai kitab suci, Al-Qur’an kemudian dikaji untuk menemukan 
nilai-nilai di dalamnya, melalui berbagai kitab tafsir yang telah tersedia. Proses ini 
menemukan bentuknya melalui lembaga-lembaga formal, seperti madrasah, maupun 
non formal, seperti surau di Sumatera.4 Di dua jalur ini, umat Islam mengenal dan 
memahami kandungan Al-Qur’an melalui pengajaran para kiai, buya dan guru agama. 
Dalam perkembangannya kemudian, seperti yang dapat kita temukan saat ini, 
berbagai buku dengan keragaman tema disusun untuk memenuhi kebutuhan 
pengajaran dan pemahaman terhadap isi Al-Qur’an tersebut.  
Hal ini terjadi karena, bagi umat Islam, Al-Qur’an diimani sebagai kitab suci 
yang menjadi sumber moral dan petunjuk bagi kehidupan umat manusia. Umat Islam 
selalu berusaha mengabsahkan perilaku, melandasi berbagai keyakinan, dan 
                                                 
2 Snouck Hurgronje, Verspreide Geschriften IV, I h. 161, dikutip Karel Streenbrink, ibid., h. 11. 
Lihat juga, Mahmud Yunus, Sejarah Pendidikan Islam di Indonesia, h. 34-36.  
3 Pijper, Pragmenta Islamica, Leiden, 1934, h., 19-27, sebagaimana dikutip Steenbrink, ibid., h. 
12. 
4 Mahmud Yunus telah melakukan pelacakan secara kronologis bagaimana perkembangan 
proses pendidikan Islam di Indonesia, dalam hal ini bisa dilihat dinamika kajian Al-Qur’an di 
Indonesia. Selengkapnya lihat, Mahmud Yunus, Sejarah Pendidikan Islam di Indonesia (Jakarta: 
Hidakarya Agung, 1984). 
memperkukuh identitas kolektifnya pada ayat-ayat Al-Qur’an.5 Oleh karena itu, dalam 
menghadapi problematika kehidupan dan kemanusiaan, umat Islam selalu 
merujukkannya kepada Al-Qur’an. Sikap yang demikian ini bukan tanpa alasan. 
Sebab, Allah sendiri menjelaskan bahwa tidak ada suatu apa pun yang Ia lupa 
menyebutnya dalam kitab suci itu (QS. Al-An`âm [6]: 38). Ia juga menegaskan bahwa 
fungsi diturunkannya Al-Qur’an tersebut untuk menjelaskan segala sesuatu (QS. Al-
Nahl [16]: 89), dan menjadi petunjuk (bagi orang yang bertakwa) (QS. Al-Baqarah 
[2]: 2). 
Tiga ayat Al-Qur’an di atas secara literal menegaskan bahwa tidak ada sesuatu 
yang tercecer dalam kehidupan ini dari pembahasan Al-Qur’an, karena dengan tegas 
Tuhan sendiri mengklaim bahwa diturunkannya Al-Qur’an untuk menjelaskan segala 
sesuatu. Yang menjadi persoalan kemudian adalah apa maksud dari klaim Al-Qur’an 
tentang “segala sesuatu” tersebut.  
Dalam tradisi pemikiran Islam, memang tidak ada kesepahaman tentang maksud 
klausul “segala sesuatu” tersebut. Sebagian umat Islam, ada yang mengklaim bahwa 
Al-Qur’an merupakan jalan keluar bagi setiap persoalan.6 Tetapi, ada juga yang 
meyakini hal yang sebaliknya. Rasyîd Ridlâ misalnya menjelaskan, paham yang 
menyatakan bahwa segala sesuatu secara detail ada di dalam Al-Qur’an tidak pernah 
dianut oleh para sahabat, tabi`in dan ulama-ulama klasik. Sebab, menurutnya, 
pendapat macam itu sulit diterima oleh akal sehat.7  
Lebih detail, Abu Zayd menegaskan bahwa yang dimaksud dengan “segala 
sesuatu” dalam ayat di atas adalah dalam kerangka agama, karena Al-Qur’an adalah 
kitab agama, bukan kitab filsafat, sains atau teknik.8 Harun Nasution, intelektual 
Muslim Indonesia yang dikenal sangat gigih menghidupkan rasionalisme dalam 
Islam, berpendapat bahwa Al-Qur’an sebenarnya bukanlah ensiklopedia yang di 
dalamnya dapat dijumpai apa saja yang dicari manusia. Al-Qur’an pada hakikatnya, 
menurutnya, seperti dapat dilihat dari kandungannya, adalah buku agama yang 
dikirimkan Tuhan kepada masyarakat untuk menjadi petunjuk (hudan) bagi mereka 
dalam menjalani hidup di dunia dan di akhirat. Kalaupun di dalamnya disebut hal-hal 
yang ada kaitan dengan fenomena alam, sejarah, dan yang lain, itu hanya sekilas 
                                                 
5 Mohammed Arkoun, Berbagai Pembacaan Quran, terj. Machasin (Jakarta: INIS, 1997), h. 9. 
6 Syaikh Muhammad Al-Ghazâlî, Berdialog dengan Al-Qur’an: Memahami Pesan Kitab suci 
dalam Kehidupan Masa Kini, terj. Drs. Masykur Hakim dan Ubaidillah (Bandung: Mizan, 1996), h. 92. 
7 Muhammad Rasyîd Ridlâ, Tafsîr al-Manâr (Kairo: al-Manâr, 1367 H), VII: 395. 
8 Lihat, Moch. Nur Ichwan, “Pahamilah Al-Qur’an Sesuai Konteks Narasinya”, Ummat no. 1, 
tahun IV, 13 Juli 1998, h. 62-63. 
sebagai argumen yang harus dipikirkan dan teladan yang harus dipahami oleh 
manusia.9 
Meskipun bukan sebagai ensiklopedia, nyatanya memang Al-Qur’an meliputi 
berbagai sisi dari aktivitas kehidupan manusia: agama, etika, politik, ekonomi, 
pendidikan, hukum, tata negara dan seterusnya. Dalam konteks ini, Rasyîd Ridlâ 
menguraikan, bahwa Al-Qur’an diturunkan Tuhan dalam rangka menjelaskan esensi 
agama yang meliputi: (1) keimanan kepada Allah, hari akhir dan laku-laku kebajikan, 
(2) menjelaskan kerasulan, kenabian serta tugas dan fungsinya, (3) menjelaskan Islam 
sebagai agama yang selaras dengan rasio, ilmu pengetahuan, dan kata hati, (4) 
membina umat manusia dalam satu kesatuan, (5) menerangkan keistimewaan Islam 
mengenai pembebanan kewajiban kepada manusia, jasmani ataupun ruhani, (6) 
menerangkan prinsip-prinsip politik dan bernegara, (7) menata kehidupan material, 
(8) menguraikan pedoman umum tentang perang dan cara-cara mempertahankan diri 
dari intervensi dan serangan musuh, (9) mengatur hak-hak perempuan, dan (10) 
memberi petunjuk tentang kemerdekaan hak.10 
Uraian Ridlâ di atas hanyalah salah satu contoh untuk menunjukkan bahwa Al-
Qur’an memang bicara mengenai banyak hal dalam sisi kehidupan manusia. Namun, 
satu hal yang patut diingat bahwa Al-Qur’an bukanlah sebuah kitab yang memuat 
segala hal tentang detail-detail dalam praktik kehidupan umat manusia. Ia hanyalah 
memberikan pendasaran moral bagaimana sebuah peradaban seharusnya digerakkan 
dan diorientasikan. Dalam konteks inilah sesungguhnya makna relevansi peran Al-
Qur’an dalam kehidupan umat manusia.  
 
C. Adagium Kembali kepada Al-Qur’an 
Seluruh umat Islam telah mengimani bahwa apa yang ada di dalamnya 
merupakan petunjuk bagi umat manusia dalam menjalani kehidupan. Ia diposisikan 
sebagai pembentuk sikap dan perilaku umat manusia di dalam proses kehidupan di 
                                                 
9 Harun Nasution, Islam Rasional: Gagasan dan Pemikiran, Saiful Muzani (ed.) (Bandung: 
Mizan, 1995), h. 21-22. 
10 Muhammad Rasyîd Ridlâ, Al-Wahy al-Muhammadî (Kairo: Maktabah al-Qâhirah, 1960), h. 
126-128. Fazlur Rahmân dengan cukup baik menguraikan bahwa konsep-konsep yang dibawa Al-
Qur’an meliputi delapan tema pokok, yaitu konsep tentang Tuhan, manusia sebagai individu, manusia 
sebagai anggota masyarakat, alam semesta, kenabian dan wahyu, eskatologi, setan dan kejahatan, dan 
lahirnya masyarakat Muslim. Delapan pokok tema ini secara tematik dikaji Rahmân dalam bukunya 
Major Themes of The Qur’an. Pemetaan tema-tema penting Rahmân ini bukanlah suatu hal yang baku, 
beberapa intelektual Muslim dan ahli tafsir yang lain mempunyai pemetaan yang berbeda. Lihat, 
misalnya yang dilakukan oleh M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Qur’an, Tafsir Maudlu’i atas Pelbagai 
Persoalan Umat (Bandung: Mizan, 1996). 
dunia. Dalam konteks inilah, Al-Qur’an sebagai kitab suci telah diposisikan, menurut 
istilah Kuntowidjoyo, sebagai “paradigma”. Yakni, sejak pertama wahyu (Al-Qur’an) 
diturunkan kepada Nabi Muhammad SAW. hingga kini, telah digerakkan, difungsikan 
dan dikonstruksi oleh umat Islam sebagai pengetahuan untuk acuan dalam 
menafsirkan realitas sosial sekaligus menangani problematikanya. Meminjam logika 
Durkheim, bahwa konsep fakta sosial dibangun dari realitas adanya sesuatu yang 
berada di luar individu dan bersifat memaksa kepadanya, baik itu bersifat 
intrasubjektif maupun intersubjektif, bersifat material maupun non material,11 maka 
Al-Qur’an telah didudukkan dalam posisi sebagai sistem nilai yang membentuk 
kehidupan, dan dalam kadar tertentu menjadi kekuatan “pemaksa”. 
Pada pertengahan abad ke-20, di Indonesia klaim bahwa Al-Qur’an—di 
samping hadis Nabi tentunya—sebagai kitab rujukan dalam berislam menemukan 
momentumnya ketika mereka bersentuhan dengan gagasan pembaruan Islam di Mesir 
yang digelorakan oleh Muhammad `Abduh dan Rasyîd Ridlâ, serta semangat 
puritanisme yang dibawa oleh Muhammad bin `Abd al-Wahhâb di Saudi Arabia.12 
Gagasan “kembali kepada Al-Qur’an dan Hadis” sebagai salah satu langkah 
pembaruan ini dimaknai dalam konteks puritanisme, yaitu suatu upaya pengembalian 
kemurnian Islam yang lebih didasarkan pada literalisme teks kitab suci. Rujukan 
pandangan ini diperkuat dengan sumber-sumber lain, yaitu dari Ibn Taymiyah, 
seorang pengikut madzhab Hambalî yang gigih dalam memberantas praktik-praktik 
keberagamaan umat Islam, yang menurutnya tidak sesuai dengan Al-Qur’an dan 
Hadis.13 Pemikiran Ibn Taymiyah ini sering dijadikan acuan dalam kajian tentang 
praktik-praktik keagamaan yang diklaim tidak sesuai dengan Al-Qur’an dan Hadis.14  
                                                 
11 Untuk detail konsep Durkheim ini bisa dilihat dalam beberapa karyanya, misalnya The Rule of 
Sociological Method (New York: Free Press, 1964).  
12Untuk keterangan tentang gerakan Wahhabî dan pengaruhnya terhadap gerakan puritan di 
Indonesia, lihat Mushtafa Kamal Pasya dan Adabi Darban, Muhammadiyah sebagai Gerakan Islam 
(Yogyakarta: LPPI UMY, 2001), h. 5-50. Sedangkan untuk keterangan asal-usul Wahhabî, lihat, 
Michael Cook, “Asal-usul Wahhabiyyah” terj. Yuliani Liputo, dalam Hikmah Jurnal Studi-studi Islam, 
No. 12, Januari-Maret 1994, h. 73-88. 
13Model pemahaman literal Ibnu Taimiyah ini dapat dilihat, misalnya dalam bukunya, Al-
`Aqîdah al-Wâsithiyyah, diberi penjelasan oleh Dr. Fauzan Ibn `Abdullâh (Saudi Arabia: Jâmi`ah Li 
Imâm Muhammad Ibn Su`ûd al-Islâmiyyah, 1405 H.).  
14 Lihat, Imran AM, Peringatan Khaul Bukan dari Ajaran Islam (Surabaya: Bina Ilmu, 1977). 
Buku ini mencerca dengan sinis kalangan Islam tradisional yang melakukan praktik khaul 
(memperingati orang yang telah meninggal) karena tidak ada aturan yang detail dari Al-Qur’an. Buku 
ini kemudian dijawab Imran Aba. Lihat, Imran Aba, Peringatan Khaul Bukan dari Ajaran Islam 
adalah Pendapat yang Sesat (Kudus: Menara, t.th.).  
Buku-buku yang ditulis oleh, misalnya, A. Hassan, seorang tokoh terkemuka 
dari Persis,15 menegaskan tentang penempatan Al-Qur’an sebagai rujukan dalam tata 
kehidupan.16 Hampir-hampir sulit ditemukan dalam suatu kajian atas praktik 
keagamaan yang ia lakukan tanpa dilandasi dengan semangat kredo “kembali kepada 
Al-Qur’an dan Hadis”, meskipun dalam tingkat tertentu, kadangkala mereka terjebak 
pada paradigma puritanistik skriptural, di mana perangkat analisis hermeneutik dan 
ushul fiqh, serta ruang-ruang societal di mana teks Al-Qur’an diproduksi seringkali 
terabaikan.17 Muhammadiyah, organisasi yang didirikan oleh K.H. Ahmad Dahlan, 
pada tahun 1912, orientasi keagamaannya juga terilhami oleh gerakan Wahhabî di 
Mekkah dan pembaruan pendidikan Muhammad `Abduh.18 
Gagasan radikal “kembali kepada Al-Qur’an dan Hadis” versi Persis tersebut 
meluas hingga di wilayah Priangan, kemudian berkembang di Bogor dan Batavia. 
Pada 1920-an berdiri Majlis Ahli Sunnah Cilame, yang mengusung kredo yang sama 
dengan di kalangan Persis. Ini terjadi, karena orang-orang Majlis Ahli Sunnah Cilame 
mengenal gagasan-gagasan Persis, sebagai hasil dakwah dari tokoh-tokoh Persis, 
seperti A. Hassan, Asep Abdullah, E. `Abdurrahman, Haji Mahmud `Aziz dan 
Muhammad Natsir. Tokoh-tokoh Majlis Ahli Sunnah ini terdiri, di antaranya, Raden 
Haji Muhammad Zakaria, Haji Yusuf Tahiri, dan Haji Muhammad Anwar Sanusi.19  
Di luar Jawa, semangat untuk kembali kepada Al-Qur’an dan Hadis itu telah 
melahirkan gerakan Paderi, yang pertama kali dimotori oleh Syaikh Ahmad Khatib 
Minangkabau—mantan Imam Masjid di Mekkah dari madzhab Syâfi'î. Ia mengkritik 
sebagian umat Islam yang mempraktikkan tasawuf Sunnî plus falsafî yang 
                                                 
15 Misalnya, A. Hassan, Soal Jawab tentang Berbagai Masalah agama (Bandung: CV. 
Diponegoro, 1988). Buku ini berkali-kali dicetak ulang, pada tahun 1988 adalah cetakan ke-10. 
16 Model yang sama dapat ditemukan dalam Rubrik tanya jawab keagamaan di Majalah 
Risalah—diterbitkan oleh Persis Bandung—dan di Majalah Al-Muslimun—diterbitkan oleh Persis 
Bangil.  
17Ilmu-ilmu yang dikaitkan dengan cara-cara memahami hukum Al-Quran dalam studi hukum, 
terutama yang berkaitan dengan cara memahami bunyi ayat dihubungkan dengan Ushûl Fiqh. Di antara 
buku yang dapat dirujuk tentang bagaimana amr tidak selalu bermakna wajib, tetapi bisa sunnah atau 
mubah; nahi tidak mesti haram, tetapi bisa jadi malah wajib, sunnah atau mubah, adalah, al-Amidî, al-
Ihkâm fî Ushûl al-Ahkâm, 4 Jilid (Kairo: Muassasah al-Halabî wa Syarakah li al-Nasyr wa al-Tauzî`, 
t.t.).  
18Alwi Shihab mencatat, di antara beberapa ketidaksamaannya ialah, pendiri Muhammadiyah 
K.H. Ahmad Dahlan masih mengintrodusir tasawuf dan bersikap toleran pada tasawuf, meski generasi 
berikutnya menolak tasawuf dengan sangat radikal. Lihat, Alwi Shihab, Membendung Arus, Respon 
Cendekiawan Muhammadiyah terhadap Penetrasi Misi Kristen di Indonesia, terj. Ihsan Ali Fauzi 
(Bandung: Mizan, 1998), h. 193.  
19Ibid., h. 171.  
berkembang dalam ordo-ordo tarekat.20 Kemudian, gerakan ini, setelah Ahmad 
Khatib, dilanjutkan oleh Syaikh Muhammad Jamil Djambek (1860-1947 M), Haji 
`Abdul Karim Amrullah (1879-1945 M), atau Haji Rasul, dan Hamka (1908-1981 
M).21 
Semangat “kembali kepada Al-Qur’an dan Hadis” yang menjadi kredo sebagian 
komunitas umat Islam dengan model pemahaman yang cenderung skriptural tersebut, 
dalam titik tertentu, telah melahirkan perseteruan, misalnya, antara Majlis Ahli 
Sunnah dan Persis di Bandung yang puritan dengan Al-Ittihadul Islamiyyah. Pada 
1927, salah seorang da`i dari Majlis Ahli Sunnah datang di Sukabumi untuk 
menyampaikan ajaran Islam sesuai dengan yang dipahaminya. Dalam kesempatan itu, 
sang pendakwah membawa 19 persoalan, misalnya masalah tallafuzh al-niyyah, qunut 
pada salat subuh, membaca al-Fâtihah di belakang imam, dzikir di akhir salat, 
tawassul dan do'a bagi mayit.  
Peristiwa ini kemudian dianggap oleh kebanyakan ulama dari Al-Ittihadul 
Islamiyah sangat melukai perasaan. Permasalahan-permasalahan ini kemudian ditulis 
dalam sebuah buku berjudul Tasyqiq al-Awhaam, yang kemudian sampai juga di 
Bogor dan Sukabumi.22 Dalam buku itu disertai pula beberapa argumentasi yang 
bernada cercaan, misalnya: (1) orang yang melafalkan niat dengan qias seperti yang 
dilakukan ulama Syâfi`iyyah sama seperti orang Yahudi; orang-orang yang 
membenarkan talaffuzh al-niyyah, sama dengan membongkar-bongkar Al-Qur’an, 
merusak agama, tidak tahu bahwa hal demikian bid`ah dan senang menambah-
nambah Hadis Nabi. Oleh karena itu, mereka termasuk golongan kuffâr dan musyrik; 
(2) orang-orang yang melakukan tawassul adalah musyrik; (3) orang-orang yang tidak 
berhukum dengan hukum Allah adalah musyrik; dan (4) ulama-ulama yang berpegang 
pada pendapat imam mazhab adalah musyrik. Seharusnya mereka kembali pada Al-
Qur’an dan Hadis.23 
Serangan terhadap praktik Islam yang tidak mempunyai legitimasi atas Al-
Quran secara tekstual ini, disanggah oleh Haji Muhammad Sanusi, pemimpin Al-
Ittihadul Islamiyyah. Ia menjawab dengan menulis beberapa buku, yaitu: Tasyqiq Al-
                                                 
20Lihat, Deliar Noer, Gerakan Moderen dalam Islam di Indonesia 1900-1942 (Jakarta: LP3ES, 
1982), h. 38-40.  
21 Denys Lombard, Nusa Jawa: Silang Budaya II, terj. Winarsih Patraningrat Arifin, Rahayu S. 
Hidayat dan Nini Hidayati Yusuf (Jakarta: Gramedia, 2000), h. 107. 
22Mohammad Iskandar, Para Pengemban Amanat (Yogyakarta: Bentang, 2001), h. 207-208.  
23Ibid., h. 210.  
Awhaam fi al-Rad’i Anithogham24 dan Tahdziroel `Awam Min Moeftarajaati Tjahja 
Islam.25 Haji Ahmad Sanusi mengakui dirinya—dengan nada merendahkan diri—
memang bodoh, seperti yang dikatakan oleh para pengkritiknya dari kalangan Majlis 
Ahli Sunnah. Ia berjanji, kalau sampai nanti ia tidak mampu menjawab seperti yang 
dijelaskan Majlis Ahli Sunnah, maka ia akan memilih menjadi tengkulak bayam 
saja.26 
Beberapa pertanyaan yang diajukan dalam buku-buku yang ia ditulis itu, 
misalnya, kepada mereka yang dari Majlis Ahli Sunnah, ia minta diajukan dalil dari 
Al-Qur’an dan Sunnah yang menyebutkan bahwa tallafuzh al-niyyah adalah musyrik. 
Ia menanyakan, mana ayat Al-Qur’an dan Hadis Nabi yang mengharamkam qias yang 
dilakukan ulama Syâfi`iyyah, serta dalil yang menyamakan orang-orang yang 
melakukan tallafuzh niat sebagai orang Yahudi.27  
Persinggungan dan terjadinya insiden-insiden di Priangan tersebut dipaparkan di 
sini untuk memperlihatkan bahwa idealisme menjadikan Al-Qur’an sebagai rujukan 
atau paradigma telah melahirkan pemahaman beragam dan sekaligus berbeda yang 
dalam titik tertentu telah menyulut pertentangan di kalangan umat Islam sendiri. 
Memang, bagi umat Islam, Al-Qur’an tentu tidak sekadar diimani sebagai kitab suci. 
Lebih dari itu, ia dijadikan sebagai pembentuk realitas sosial dan kebudayaan; 
menjadi etos dan pandangan dunia bagi umat yang mengimaninya. Ayat-ayatnya 
menjadi faktor utama dalam pembentukan watak, sifat, dan kualitas kehidupan umat 
manusia. Persoalannya adalah bagaimana mekanisme “kembali” kepada Al-Qur’an 
tersebut, dan model paradigma seperti apa yang mesti dibangun dalam rangka 
memposisikan Al-Qur’an dalam kehidupan umat manusia?  
Pertanyaan paradigmatik ini laik diajukan, karena fenomena-fenomena lain 
semacam perseteruan antara Majlis Ahli Sunnah dan Al-Ittihadul Islamiyyah itu 
                                                 
24 Tasyqiq Al-Awhaam fi al-Rad’i Anithogham (Batawi: Sajjid Jahja bin Oesman, 1928). 
25 Tahdziroel `Awam Min Moeftarajaati Tjahja Islam (Batawi: Sajjid Jahja bin Oesman, 1930). 
26 Mohammad Iskandar, Para Pengemban Amanat, h. 13.  
27 Pada perkembangan selanjutnya, pertikaian tidak hanya berhenti pada figur Haji Muhammad 
Zakaria dari Majlis Ahli Sunnah dengan Haji Muhammad Sanusi dari Al-Ittihadul Islamiyyah, tetapi 
juga melibatkan para pendukungnya. Misalnya, Haji Muhammad Zakaria didukung oleh Haji Ramlî 
dan Muhammad Anwar Sanusi, yang keduanya berkawan dengan orang-orang Persis, sementara Haji 
Muhammad Sanusi didukung oleh Kiai Haji Muhammad Syâfi'î dan Haji Rafi'î. Dalam masalah 
tawassul, misalnya, Haji Muhammad Ramli yang didukung H. Anwar Sanusi menulis dalam majalah 
Atikan Ra'jat No. 2 yang dijawab oleh Haji Rafi'î dan Muhammd Syâfi'î. Dalam polemik ini pihak 
Majlis Ahli Sunnah tidak mampu mempertahankan argumentasinya, dan secara tidak langsung kedua 
kiai ini membenarkan Al-Ittihadul Islamiyyah. Demikian juga terhadap masalah mendo’akan orang 
mati, kedua kiai dari Majlis Ahli Sunnah kuwalahan dalam mengajukan dalil yang melarangnya, 
sehingga pendiriannya banyak yang goyah dan kemudian membenarkan pandangan ulama Al-Ittihadul 
Islamiyyah. Lihat, Ibid., h. 214, 217, 221 dan 230-231. 
masih saja kita temukan di dalam masyarakat Islam Indonesia di akhir abad 20, 
meskipun tidak sekental pada 1930-an dengan modusnya yang berbeda. 
 Secara konseptual, umat Islam Indonesia memang telah terbelah menjadi 
beberapa genre dalam menangkap pesan-pesan yang terkandung dalam teks Al-
Qur’an. Pertama, ada kelompok yang memandang kredo “kembali kepada Al-Qur’an 
dan Sunnah” dalam maknanya yang literal. Artinya, bunyi literal teks Al-Qur’an 
dipahami sebagai pembentuk kebudayaan dan peradaban manusia. Selain model 
macam itu, harus ditolak. Kelompok model ini, tidak saja menempatkan teks Al-
Qur’an sebagai “pusat” dalam gerakan pembangunan suatu peradaban, tapi juga sama 
sekali tidak suka, atau tepatnya tidak mau, melakukan kreasi yang bersifat sosiologis 
maupun antropologis dalam proses penafsiran teks Al-Qur’an. Tafsir, bagi kelompok 
ini harus bersifat tunggal, berikut kebenarannya, yang bersifat tekstual itu. Dengan 
begitu, mereka sama sekali tak pernah menempatkan teks Al-Qur’an sebagai sesuatu 
yang lahir dari ruang societal tertentu,28 sehingga tak mungkin akan melahirkan tafsir 
yang beragam. Dan ini sesungguhnya, secara tidak sadar, telah “membunuh” Al-
Qur’an dengan pemaknaannya yang tunggal itu. 
Bahasa (teks Al-Qur’an) sebagai medium untuk menyampaikan pesan-pesan 
(firman) Tuhan, bagi kelompok ini, dimaknainya dalam konteks fisiknya, bukan 
memandang perlunya memahami apa yang ada di belakang bahasa secara fisik 
tersebut. Hal ini mirip seperti yang dilakukan oleh Abû Sa`îd al-Syirâfî (893-979), 
seorang teolog, ketika ia berpolemik dengan Abû Bishr Mattâ’ (870-940), seorang 
guru logika dan filsafat al-Farabi.29 Al-Syirâfî—meskipun mengakui adanya 
perbedaan antara speech (lewat pemikiran dan pembicaraan) dan meaning (arti, 
makna dari pemikiran dan pembicaraan) bahwa yang pertama bersifat kultural dan 
                                                 
28 Saya pernah berdiskusi dengan dua orang kawan, satu mengaku dari Muhammadiyah lulusan 
IAIN Yogyakarta dan satunya lagi perempuan anggota NII, kuliah di UGM. Dalam diskusi itu saya 
mengatakan bahwa teks Al-Qur’an sesungguhnya dibentuk oleh ruang societal tertentu dengan 
kebudayaan tertentu pula. Oleh karena itu jika kita ingin memaknai teks Al-Qur’an harusnya teks Al-
Qur’an diletakkan di bawah konteks. Oleh kedua kawan itu, saya “diharjar”, “Anda telah 
mempermainkan Al-Qur’an sekehendak akal pikiran Anda. Jelas Anda telah kafir. Pokoknya, jika kita 
mengaku Islam, ya kita harus merujuk pada Al-Qur’an sesuai apa yang tertulis di dalamnya itu. Tidak 
usah neko-neko. Semua perilaku kita harus diacukan padanya. Wa man lam yahkum bimâ anzala allâhu 
fa’ulâ’ika hum al-kâfirûn.” Di serang seperti itu, saya bertanya pada kawan perempuan yang anggota 
NII itu, “Bila Anda naik bus kota, waktu diperempatan, kebetulan lampu traffic light merah menyala, 
apakah Anda ikut berhenti?” “Ya jelas dong!” katanya. “Mana dalil tekstualnya dalam Al-Qur’an ?” 
Tanya saya. Kedua kawan saya itu bingung, karena memang mereka tidak akan menemukan dalil 
tekstual tentang kaharusan berhenti ketika lampu merah di traffic light menyala. Inilah sebagian genre 
pembacaan atas Al-Qur’an yang terjadi di Indonesia. 
29 Tentang polemik ini lihat, Oliver Leaman, An Introduction to the Medievel Islamic 
Philosophy (Cambridge: Cambridge University Press, 1985), h. 8-10. 
berubah-ubah, sedangkan yang kedua hanya dapat dipahami lewat reason dan bersifat 
permanen—menganggap logika bukanlah cara berpikir (a way of reasoning) tetapi 
lebih pada fungsinya sebagai cara berbicara (a way of speaking).  
Kedua, kelompok yang menempatkan teks Al-Qur’an sebagai “pusat”, tetapi 
mereka melakukan proses kontekstualisasi. Kontekstualitas suatu teks di sini dilihat 
sebagai posisi suatu wacana dalam konteks internalnya atau intrateks. Di sini dalam 
memahami teks (Al-Qur’an), seseorang harus melacak konteks penggunaannya pada 
masa di mana teks itu muncul. Di sini, orang tidak hanya memahami Al-Qur’an 
melalui harfiah teksnya, tetapi dari konteks (siyaq) dengan faktor-faktor lain, seperti 
situasi dan kondisi di mana ayat Al-Qur’an diturunkan.30 Jadi, ada dua hal penting 
dalam kelompok ini: (1) kontekstualitas adalah intrateks; dan (2) kontekstualitas 
adalah konteks penggunaan suatu teks pada masa lalu di mana teks itu diproduksi. 
Tetapi, kelompok ini masih tetap menarik kontekstualitas pada “teks dalam dirinya”, 
bukan berorientasi pada “konteks pembaca” teks tersebut.31 
Upaya penafsiran Al-Qur’an yang dilakukan oleh Taufik Adnan Amal dan 
Syamsu Rizal Panggabean, termasuk dalam kelompok ini.32 Sebab, mereka ini masih 
mengabaikan aspek ruang sosietal, pengalaman lokal dan budaya lokal. Meskipun ada 
upaya proses kreatif dan kontekstualisasi dalam melihat teks Al-Qur’an, proses itu 
belum mampu melampaui pembatasan ontologis teks Al-Qur’an itu sendiri.33  
Kuntowijoyo, salah seorang intelektual Muslim Indonesia yang secara 
konseptual mempopulerkan ide “Al-Qur’an sebagai paradigma”—Al-Qur’an berarti 
suatu konstruksi pengetahuan yang memungkinkan manusia memahami realitas 
sebagaimana Al-Qur’an memahaminya—cenderung masuk dalam kelompok ini. 
Seperti yang diuraikannya dalam buku Paradigma Islam,34 bahwa pengetahuan yang 
dibangun oleh Al-Qur’an pertama-tama harus dipahami dengan tujuan agar kita 
memiliki “hikmah” yang atas dasar itu dapat dibentuk perilaku yang searah dengan 
nilai-nilai normatif Al-Qur’an, baik dalam level moral ataupun sosial. Konstruksi 
                                                 
30 Tentang soal ini lihat, Ahsin Muhammad, “Asbab an-Nuzul dan Kontekstualisasi Pemahaman 
Al-Qur’an “ Makalah disampaikan dalam Studium General HMJ Tafsir Hadis Fakultas Ushuluddin 
IAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 10 Oktober 1992, h. 7. 
31Bandingkan dengan Moch. Nur Ichwan, “Tafsir Pribumi” Makalah dalam Acara Diskusi Panel 
BEM Jurusan Tafsir Hadis Fakultas Ushuluddin IAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 25 Mei 2000. 
32 Lihat dalam buku mereka berdua Tafsir Kontekstual (Bandung: Mizan, 1990). 
33 Lihat, Moch. Nur Ichwan, “Tafsir Pribumi” Makalah dalam Acara Diskusi Panel BEM 
Jurusan Tafsir Hadis Fakultas Ushuluddin IAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 25 Mei 2000. 
34 Kuntowijoyo, Paradigma Islam, Interpretasi untuk Aksi, A.E. Priyono (ed.) (Bandung: Mizan, 
1994), h. 327. 
pengetahuan ini, menurutnya juga memungkinkan manusia untuk merumuskan 
desain-besar mengenai sistem Islam, termasuk dalam hal ilmu pengetahuan. Di sini, 
paradigma Al-Qur’an, di samping memberikan gambaran aksiologis, juga dapat 
berfungsi untuk memberikan wawasan epistemologis.35 
Dalam konsepsi ini, Kunto memang telah keluar dari jebakan literalisme teks, 
dan dia kemudian menekankan tentang pentingnya menemukan wawasan yang 
komprehensif terhadap Al-Qur’an. Untuk itu, dia kemudian memperkenalkan 
pendekatan sintetik-analitik, yaitu menganggap bahwa pada dasarnya kandungan Al-
Qur’an terbagi menjadi dua bagian. Pertama, konsep-konsep yang merujuk pada 
pengertian normatif yang khusus, doktrin-doktrin etik, aturan-aturan legal, dan ajaran 
keagamaan pada umumnya, misalnya konsep-konsep yang abstrak: Allâh, malâikah, 
âkhirah, ma`rûf, munkar, dan konsep yang kongkret dan dapat diamati: fuqarâ’, 
masâkîn, dluafâ’, aghniyâ’, dan lain sebagainya. Kesemuanya mempunya makna yang 
utuh tentang weltanschauung Al-Qur’an. 
Kedua, kisah-kisah sejarah dan amsal-amsal. Di sini manusia diajak oleh Al-
Qur’an untuk mengenal arche-type tentang kondisi universal, misalnya kisah 
kesabaran Ayyub, ketegaran Musa, kecongkaan Fir’aun dan lain sebagainya. Semua 
itu diorientasikan agar manusia mengambil pelajaran moral dari peristiwa sejarah 
tersebut.36  
Memahami Al-Qur’an dengan ta’wîl subjektif-normatifnya dan pesan moralnya, 
tanpa menonjolkan obyektif-empirisnya ini yang oleh Kuntowijoyo disebut model 
pemahaman sintetik. Sebuah pemahaman yang mampu mengembangkan perspektif 
etik dan moral individual.  
Namun, Islam (baca: Al-Qur’an) tidak hanya berfungsi untuk transformasi 
psikologis seperti itu. Ia juga berfungsi pada level obyektif, sebagai kekuatan 
perubahan dan tranformasi sosial (QS. Âlu `Imrân [3]: 110). Dalam rangka 
kepentingan kedua inilah menurutnya perlu pendekatan analitik, yaitu memperlakukan 
Al-Qur’an sebagai data pedoman kehidupan yang berasal dari Tuhan. Ini 
mengharuskan Al-Qur’an dirumuskan dalam konstruk teoretis, Qur’anic theory 
building yang digunakan untuk memahami realitas.37 Bagi Kuntowijoyo, perlu 
mentransendenkan teks Al-Qur’an. Maksudnya, mengangkat makna teks Al-Qur’an 
                                                 
35 Ibid.  
36Ibid., h. 328-329.  
37Ibid., h. 330.  
dari konteksnya berikut bias-bias historisnya dan keterbatasan situasi historis, 
kemudian mengembalikan kepada pesan universal dan makna-makna 
transendentalnya sebagai weltanchauung-nya.38  
Namun demikian, dalam gagasan Kuntowijoyo, seperti diuraikan di atas, masih 
terlihat kuat bahwa secara ontologi teks Al-Qur’an, meskipun dipahami secara 
kontekstual dan dilepaskan bias-bias historis serta keterbatasan situasi historisnya, 
tetap menjadi “pusat” dalam mengkonstruksi peradaban. Sebab, dengan kerangka 
yang demikian itu, konteks ruang sosietal dan sejarah umat Islam saat ini diabaikan 
dan keseluruhannya akan dirujukkan pada ontologi teks Al-Qur’an. Model 
paradigmanya masih dari “atas” (refleksi) ke “bawah” (aksi).  
Nurcholish Madjid, dengan hermeneutik kemodernan dan keindonesiaan-nya 
selama ini terlihat sangat memperhatikan ruang-ruang sosietal di mana dia berada dan 
berpijak. Tetapi, pada kenyataannya paradigma yang dibangunnya mirip—kalau tidak 
boleh menyebut persis—yang dilakukan oleh Fazlur Rahman,39 gurunya, yaitu bukan 
dari praksis ke refleksi, tetapi lebih sebaliknya. Budaya lokal tampak kurang 
terakomodasi dalam interpretasinya, karena itu cenderung berkonsentrasi pada isu 
universal, yang meletakkan nilai-nilai Islam dalam posisi “atas”, sementara sejarah 
dan kebudayaan Indonesia diposisikan “bawah”. 
Kelompok ketiga adalah mereka yang menekankan konteks ruang sosietal, 
sejarah pengalaman dan budaya lokal sebagai faktor utama dalam “membaca” teks 
Al-Qur’an. Kelompok ini sangat menjunjung tinggi kreativitas dan budaya lokal 
dalam pembacaannya atas teks Al-Qur’an. Pada titik ekstremnya, kelompok ini selalu 
mendahulukan konteks di mana pembaca hidup untuk membangun kemaslahatan 
                                                 
38Ibid. h. 332. Lihat juga, Kuntowijoyo, “Pengantar: Tafsir Kontekstual, Al-Qur’an sebagai 
Kritik Sosial” dalam Syu’bah Asa, Dalam Cahaya Al-Qur’an, Tafsir Ayat-ayat Sosial Politik (Jakarta: 
Gramedia, 2000), h. xii. 
39 Fazlur Rahmân adalah pemikir Pakistan yang pemikirannya banyak mempengaruhi cara 
pandang intelektual Muslim Indoneia. Dengan memanfaatkan analisis historis ia mempelajari Al-
Qur’an dalam tatanan kronologisnya dan kemudian membedakan antara “ketetapan legal” Al-Qur’an 
dan “sasaran” serta “tujuannya”, yang hukum diabdikan kepadanya. Secara konseptual, Rahmân 
kemudian membuat rumusan langkah metodologis yang disebutnya dengan teori double movement, 
yaitu gerak dari situasi sekarang ke masa Al-Qur’an diturunkan, dan kembali lagi ke masa kini. Untuk 
selengkapnya tentang teori ini, lihat Fazlur Rahman, “Islamic Modernism: Its Scope, Method, and 
Alternative”, dalam International Journal of Midle Eastern Studies, Vol I, 1970. Artikel ini telah 
diterjemahkan dalam bahasa Inonesia dengan artikel-artikelnya yang lain oleh Sufyanto dan Imam 
Musbikin, Cita-cita Islam (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2000), h. 52-54; lihat juga, “Gagalnya 
Modernisme Islam”, dalam Islamika, No. 2, Oktober-Desember 1993, h. 13. Fazlur Rahmân, Islam and 
Modernity, Transformation of an Intellectual Tradition (Chicago and London: University of Chicago 
Press, 1982), h. 5-7.  
  
umat daripada pembelaan atas “teks. Jadi, gerak hermeneutik Qur’an-nya lebih 
bersifat dari bawah ke atas. Model ini bisa ditemukan dalam gagasan pribumisasi 
Islam Abdurrahman Wahid. Dalam gagasan pribumisasi Islam ini, Gus Dur—
panggilan akrab Abdurrahman Wahid—melakukan upaya dimana budaya setempat 
tidak hilang. Ia menghindari polarisasi antara agama dan budaya dalam rangka 
memahami teks Al-Qur’an dengan berbagai masalah di negerinya (Indonesia). Proses 
pribumisasi yang digagasnya itu, menurutnya, tetap harus bertumpu dalam kerangka 
weltanschauung Islam, yakni keadilan, persamaan dan demokrasi. 40 
Dari keseluruhan model pembacaan atas teks Al-Qur’an di atas, satu hal yang 
harus disadari bersama adalah bahwa yang membangun dan menegakkan peradaban 
dunia bukanlah semata-mata teks kitab suci, tetapi juga dialektika manusia dengan 
realitas di satu pihak, bersama proses dialognya dengan teks Al-Qur’an di pihak lain. 
Sebab, seperti yang dipamahi Nashr Hâmid Abû Zayd, proses inilah yang justru 
menentukan dalam pembentukan wajah peradaban umat manusia.41 
Dengan demikian, memosisikan Al-Qur’an sebagai paradigma selaiknya tidak 
terjebak pada kekakuan dan keterbatasan teks Al-Qur’an secara literal—yang memang 
menjadi watak umum dari teks—tetapi menyembulkan pandangan dunianya selaras 
dengan konteks dan dinamika kehidupan umat manusia. Dalam konteks ini, umat 
Islam mestinya melakukan proses pembacaan yang produktif terhadap teks kitab suci: 
pembacaan yang tidak sekadar mampu membongkar anasir kesejaharan teks Al-
Qur’an, tetapi juga pembacaan kritis terhadap ruang-ruang societal di mana pembaca 
(penafsir) sekarang berada.  
Masih dalam konteks teks Al-Qur’an, selain sebagai paradigma, fenomena yang 
tampak di Indonesia, teks Al-Qur’an juga dijadikan sebagai “alat” afirmasi atas 
temuan-temuan ilmiah: keilmuan alam maupun sosial. Hal ini memang 
dimungkinkan, mengingat sebagian ayat-ayat Al-Qur’an memasuki wilayah kajian 
empiris dan historis, sehingga kebenaran statemennya terbuka untuk dibuktikan dan 
dihadapkan dengan metodologi keilmuan.42 Prof. Achmad Baiquni M.Sc. Ph.D. 
                                                 
40 Untuk gagasan Gus Dur secara lengkap, lihat, Abdurrahman Wahid, “Pribumisasi Islam” 
dalam Muntaha Azhari dan Abdul Mun`im Soleh, Islam Indonesia Menatap Masa Depan (Jakarta: 
P3M, 1989), h. 81-96.  
41 Lihat, Nashr Hâmid Abû Zayd, Mafhûm al-Nashsh Dirâsah fî ‘Ulûm al-Qur’ân (Beirût: al-
Markaz al-Tsaqafî al-‘Arabî, 1994), h. 9. 
42 Qomaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama, Sebuah Kajian Hermeneutik (Jakarta: 
Paramadina, 1996), h. 186. 
dengan buku Al-Qur’an, Ilmu Pengetahuan dan Teknologi,43 misalnya, mencoba 
memadukan antara temuan dan kaidah-kaidah ilmiah dalam ilmu alam dengan ayat-
ayat Al-Qur’an yang memuat isyarat-isyarat keilmuan alam tersebut.44  
Persoalan yang muncul dalam usaha macam itu, seperti dipertanyakan 
Komaruddin Hidayat, adalah: manakah yang lebih dahulu, pemahaman ilmiah baru 
dicarikan justifikasinya pada Al-Qur’an, ataukah pemahaman Al-Qur’an yang 
kemudian mendorong riset keilmuan? Barangkali yang pertama, lebih menonjol. 
Dalam kasus semacam ini, bisa dipertanyakan, benarkah Al-Qur’an bicara secara 
tuntas dan detail mengenai tema-tema kehidupan, ataukah hanya terbatas pada 
prinsip-prinsip yang bersifat umum? Sebagian umat Islam memahami bahwa Al-
Qur’an dalam banyak hal bicara secara global mengenai prinsip moral dan keimanan. 
Karena keglobalan itu Al-Qur’an selalu aktual dan fleksibel. 
Dalam soal ini, tentu tidak relevan menyejajarkan Al-Qur’an dengan temuan 
ilmiah. Sebab, keduanya berasal dari hal yang berbeda. Berbagai ayat yang selama ini 
diklaim sebagai ayat-ayat ilmiah, lebih merupakan suatu isyarat Al-Qur’an untuk 
melakukan usaha-usaha ilmiah, bukan produk ilmiah itu sendiri. Al-Qur’an hanya 
menunjukkan bahwa ayat kawniyyah dan ayat kitâbiyyah tidaklah bertentangan, tetapi 
justru saling memperkuat. Jika ayat Al-Qur’an diklaim mempunyai korelasi ilmiah 
dengan teori ilmiah, akan muncul problem ketika teori-teori ilmiah tersebut 
mengalami anomali, dan kemudian diganti dengan penemuan dan teori yang lain. Jika 
demikian, tentu ayat-ayat yang dijadikan justifikasi itu akan mengalami nasib yang 
sama. Padahal ini jelas tidak mungkin bagi Al-Qur’an.[] 
 
                                                 
43 Achmad Baiquni, Al-Qur’an, Ilmu Pengetahuan dan Teknologi (Yogyakarta: PT. Dana Bhakti 
Waqaf, 1994). 
44 Pada tanggal 29 Agustus- 2 September 1994, di Bandung telah diselenggarakan Seminar 
Internasional VI “Mukjizat Al-Qur’an dan As-Sunnah tentang IPTEK” yang diselenggarakan oleh 
ICMI, DDII, BKSPTIS, Rabithah al-Alam al-Islami, dan IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta. Seminar 
yang dibuka oleh Try Sutrisno, Wakil Presiden saat itu, dan ditutup oleh Azwar Anas, Menko Kesra 
itu, dihadiri para pakar IPTEK dari 15 negara. Makalah-makalah yang dipresentasikan dalam seminar 
ini telah dibukukan berjudul, Mukjizat Al-Qur’an dan As-Sunnah tentang IPTEK (Jakarta: Gema Insani 
Press, 1995); Acara ini juga dilaporkan tentang Seminar ini dalam Majalah Amanah, No. 214.  
BAB III 
Al-QUR’AN DALAM SENI KALIGRAFI ISLAM: 
DARI NALAR SENI, POLITIK HINGGA SIMBOLISME SPIRITUAL 
 
 
Di antara berbagai bentuk tulisan yang berkembang dari bangsa-bangsa dunia 
yang ada, tulisan Arab-lah yang mengalami dinamika yang sangat spektakuler dan 
unik. Karena dalam khazanah tulis-menulis, tulisan Arab dalam perkembangannya 
tidak hanya sebagai simbol dari suatu bahasa lisan, tetapi telah memasuki wilayah 
dunia seni dan spiritual. Karakter-karakter khas yang terkandung dalam tulisan Arab 
dikembangkan sebagai suatu manifestasi simbolik artistik yang sangat indah, sehingga 
memberikan makna tersendiri di samping makna yang dikandung dalam tulisan itu 
sendiri. Lewat karakter-karakter tulisan Arab yang khas para sufi juga membangun 
metafor-metafor sufistiknya untuk menggambarkan pengalaman-pengalaman 
spiritualnya.  
Pertanyaan yang muncul kemudian adalah mengapa dalam berkembangannya 
nuansa-nuansa artistik dan magis begitu kental dalam tulisan Arab, dan mengapa 
setelah Islam datang wacana tulis menulis di dunia Arab berkembang begitu pesat?  
 
A. Asal-usul Tulisan Arab 
Ungkapan kaligrafi yang selama ini kita pakai, berasal dari bahasa Inggris 
yang disederhanakan: calligraphy diambil dari kata Latin “kallos” yang berarti indah 
dan “graphein” yang berarti tulisan atau aksara. Arti seutuhnya kaligrafi adalah 
kepandaian menulis tulisan elok dan indah. Bahasa Arab menyebutnya khath, yang 
berarti garis atau tulisan indah.1 Definisi yang lengkap dikemukakan oleh Syekh 
Syamsuddîn al-Akfânî dalam kitab Irsyâd al-Qasîd, bab “Hashr al-‘Ulûm”: “Khath 
(kaligrafi) adalah suatu ilmu yang memperkenalkan bentuk-bentuk huruf tunggal, 
letak-letaknya dan cara-cara merangkainya menjadi sebuah tulisan yang tersusun. 
Atau apa yang ditulis di atas garis-garis bagaimana cara menulisnya dan menentukan 
                                                 
1Mircea Eliade, The Encyclopedia of Religion (New York, Macmillian Publishing Company, 
1987), h. 24-25; D. Sirajuddin AR, Seni Kaligrafi Islam (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1985), h. 1. 
mana yang tidak perlu ditulis; menggubah ejaan yang perlu digubah dan menentukan 
cara bagaimana untuk menggubahnya.” 2 
Mengenai siapa yang mula-mula menciptakan kaligrafi ada banyak pendapat. 
Barangkali cerita-cerita keagamaan yang berkembang adalah yang paling dapat 
dijadikan pegangan. Para pengisah Arab mencatat bahwa Nabi Adam lah yang 
pertama kali mengenal kaligrafi. Pengetahuan tersebut datang dari Allah sendiri 
melalui wahyu.3 Inilah barangkali yang dimaksud “Allah mengajari Adam 
pengetahuan tentang semua nama” seperti yang diterangkan dalam surat al-Baqarah 
[2]: 31. Dikisahkan bahwa 300 tahun sebelum wafat, Adam menulis di atas 
lempengan tanah yang selanjutnya dibakar dan menjadi tembikar. Setelah bumi 
dilanda banjir bah di zaman Nabi Nûh AS, dan kemudian air surut, setiap bangsa atau 
kelompok keturunan mendapatkan tembikar yang bertulisan tersebut. Dari peristiwa 
ini kemudian dianggap bahwa setiap bangsa telah mempunyai tulisan masing-
masing.4 
Dalam sebuah hadis yang diriwayatkan dari Abû Dzar al-Giffârî, ia berkata: 
“Aku bertanya kepada Rasulullah SAW., kataku: “Wahai Rasul, setiap Nabi diutus 
dengan apakah?”  
“Dengan kitab yang diturunkan.”  
“Wahai Rasul, kitab apakah yang diturunkan kepada Adam?”  
“Alîf, ba’, ta’, tsa’ dan seterusnya.”  
“Wahai Rasul, berapa huruf?”  
“Dua puluh sembilan.”  
“Wahai Rasul, tadi engkau menghitungnya dua puluh delapan.”  
Lantas Rasul marah sehingga kelihatan merah kedua matanya. Katanya 
padaku: “Wahai Abû Dzar, demi Allah yang mengutusku sebagai Nabi dengan hak! 
Allah tidak menurunkan kepada Adam kecuali dua puluh sembilan huruf.”  
“Wahai Rasulullah di dalamnya ada alîf dan lam.”  
“Lam alîf itu satu huruf, diturunkan kepada Adam dalam satu shahîfah.”5  
Hadis di atas oleh banyak sejarawan diyakini bahwa yang dimaksudkan adalah 
huruf-huruf Arab. Lam alîf adalah huruf yang hanya ada dalam alfabet Arab. Jika 
                                                 
2Abû al-‘Abbâs Ahmad ibn ‘Alî al-Qalqasyandî, Shubh al-A’syâ (Kairo: Wazarah al-S|aqafah 
wa al-Irsyâd al-Qaumî, t.th.), III: 3-4.  
3Ibid., III: 6-7. 
4D. Sirajuddin AR, Seni Kaligrafi, h. 5.  
5Ibid., h. 5-6. 
demikian, berarti huruf-huruf Arab telah diturunkan untuk pertama kalinya kepada 
Adam. 
Sulit dibuktikan secara historis tentang asal-usul tulisan seperti yang dilansir 
kisah-kisah keagamaan di atas. Buku-buku sejarah selalu mencatat tentang kaligrafi 
yang lahir dari ide “menggambar” atau aba-aba lukisan yang dipahat atau dicoretkan 
dalam benda-benda tertentu seperti daun kulit, kayu, tanah dan batu. Budaya gambar 
tersebut menyebar luas seperti halnya bahasa. Tetapi, tidak berarti bahwa semua 
gambar punya makna tulisan. Sebab maksud gambar itu pun bermacam-macam. 
Hanya gambar-gambar yang dipandang mengandung lambang dan perwujudan dari 
keadaan tertentu yang diasosiasikan dengan bunyi-bunyi ucap saja lah yang dapat 
diusut sebagai bidang pembentukan kaligrafi dan aksara. Dari situlah tercipta sistem 
atau aturan-aturan tertentu untuk membacanya. Timbullah cabang ilmu fonetik atau 
fonologi (makhraj) yang membicarakan struktur bunyi. Di Tiongkok misalnya, 
dikenal sistem logografika, yaitu tanda-tanda gambar-gambar yang dipakai untuk 
menandai ungkapan-ungkapan kata tertentu dan masih dipakai sampai sekarang. 6 
Semua tulisan atau huruf di dunia ini sejak yang paling kuno sampai dengan 
yang sekarang masih dipergunakan, seperti tulisan Mesir Kuno (Pictography, 
Hieroglyph, Hiearatik), India (Devanagri), Jepang (Kaminomoji), Indian (Azteka), 
As-siria (tulisan paku/Fonogram) dan lain-lain, pada mulanya merupakan tanda-tanda 
yang sangat sederhana, yang telah ditemukan, disepakati dan dipergunakan oleh 
generasi yang paling tua sebagai perwujudan ide dan kata-kata mereka dalam bentuk 
gambar atau lambang yang dapat dilihat oleh mata. Semua lambang itu merupakan 
bahasa mereka. Kemudian oleh generasi sesudahnya dengan proses penambahan atau 
pengurangan disempurnakan sehingga terwujudlah bentuk tulisan. Demikian halnya 
dengan tulisan Arab. 
Menurut penelitian para sejarawan, tulisan Arab yang dipergunakan sekarang 
ini berasal dari Tulisan Mesir Kuno (Hieroglyph). Tulisan Mesir Kuno tersebut terdiri 
dari gambar-gambar sehingga disebut Pictograph (tulisan gambar), hurufnya disebut 
Hieroglyph. Karena cara menulis dengan gambar ini tidak ada batasnya, maka 
kemudian diringkas dengan mengambil dan mempergunakan beberapa huruf 
hieroglyiph sebagai huruf yang mempunyai suara tetap. Dari tulisan Heiroglyiph 
timbul tulisan baru yang disebut Hieratik yang dipergunakan oleh pendeta-pendeta 
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Mesir untuk keperluan keagamaan. Dari huruf Hieratik timbul huruf Demotik yang 
digunakan terus menerus beberapa ribu tahun sampai abad ke-5 Masehi. 7 
Dinamika terjadi ketika orang-orang Mesir melakukan perdagangan dengan 
bangsa Palestina dan Syria. Di utara Palestina, di seluruh pantai laut Tengah, terutama 
di lingkungan pegunungan Libanon terdapat suku bangsa yang masih termasuk 
bangsa Kan`an dan Aremia, bernama Funisia. Bangsa ini pada awal 2000 SM 
mendirikan kerajaan dari utara ke selatan Syria. Mereka adalah seorang pelaut dan 
pedagang yang mengadakan hubungan dengan Spanyol dan Afrika. Sebagai pedagang 
yang selalu berhubungan dengan tulis-menulis mereka kemudian menciptakan tulisan 
yang berasal dari tulisan Mesir Kuno tersebut. Sesuai dengan nama suku bangsanya, 
kemudian tulisan mereka dikenal dengan tulisan Funisia (al-Khath al-Fieniceqy) 
kurang lebih terjadi pada 1300 SM.8 
Suku Aremia dikenal sebagai bangsa Syam Kuno yang bermukim di Syria 
sekitar 1300 SM. Setelah mengembara sebagai suku yang nomaden dan tergolong 
bangsa Semit, mereka ini mendirikan kota Damaskus (Syria). Mereka memiliki 
bahasa dan tulisan yang lebih sempurna bila dibanding dengan huruf paku (Sumeria 
4000 SM berupa huruf gambar yang terdiri lebih dari 350 jenis suara) dan huruf Mesir 
Kuno. Menurut penelitian, huruf Aramea ini kemudian menjadi dasar terjadinya huruf 
yang lain, antaranya huruf Brahmi dan Karoshi di India. Huruf Aramea ini didasarkan 
kepada tulisan huruf Funisia. Dari huruf Funisia ini pula kemudian timbul tulisan 
Musnad yang berasal dari suku Hunain di Yaman. Diduga, tulisan itu disebarluaskan 
oleh suku Mainiyah (Minaeni) di Yaman yang berpindah ke Arabia Utara. 9 
Dalam perkembangannya, tulisan Musnad berganti bentuk sesuai dengan 
suku-suku yang mempergunakannya. Dari tulisan Musnad inilah muncul tulisan 
Tsafawî (akhir abad ke-15 SM), Tsamudî (715 SM), dan Lihyânî (sebuah kabilah 
Arab cabang Huzail yang mendiami timur laut Makkah) di Arabia Selatan dan tulisan 
Himyari atau Saba’î (Syria) di Arabia Utara. Di antara ciri-ciri bentuk tulisan ini 
adalah huruf ditulis dengan terpisah-pisah seperti huruf cetak latin, huruf hidup tidak 
                                                 
7Abdul Karim Husain, Seni Kaligrafi Khat Naskhi, Tuntutan Menulis Halus Huruf Arab 
dengan Metode Komparatif (Jakarta: Pedoman Ilmu Jaya, t.th.), h. 6; Abu Abdullah az-Zanzani, 
Wawasan Baru Tarikh al-Qur'an, terj. Kamaluddin Marzuki Anwar dan A. Qurtubi Hassan (Bandung: 
Mizan, 1993), h. 37. 
8Ibid., h. 7. 
 9Ibid.  
ditulis, tidak memakai titik, dan kadang-kadang satu huruf dipakai untuk beberapa 
huruf tanpa diberi tanda perbedaan seperti lazimnya tulisan Arab sekarang. 10 
Setelah itu, masih dari tulisan Musnad ini, muncul tulisan Kindi (dari suku 
Kendah yang mendiami Selatan Arabia barat Hadramaut awal abad 6 SM) dan tulisan 
Nabthî (berasal dari kerajaan Nabat, yang memanjang dari sebelah selatan Hijaz 
sampai daerah Syria dengan daerahnya yang meliputi Madyan, Selat Aqabah, Hijaz, 
Palestina dan Huran, abad 1 M). Kedua tulisan ini dianggap sebagai proses kelanjutan 
tulisan Musnad yang lebih lengkap dan mencerminkan suku Semit yang paling maju 
dan besar pengaruhnya pada saat itu. Ciri tulisan fase ini adalah huruf sudah ditulis 
bergandengan seperti sekarang, tapi masih belum menggunakan titik dan tidak 
menuliskan huruf-huruf hidup. 11 
Proses menuju kesempurnaan terjadi pada awal abad ke-3 M yang berawal 
dari kawasan sungat Eufrat Irak, yaitu suku Hierah dan Anbar. Dalam era ini telah 
ditemukan bentuk huruf yang lebih sempurna, yaitu menambah beberapa huruf yang 
tidak terdapat dalam bahasa Semit Utara, yaitu huruf : tsâ’, dzal, dal, dhad, dan gain. 
Dan huruf yang sama bentuknya tetapi berlainan pengucapannya telah dibedakan. 
Diperkirakan seabad sebelum kedatangan Islam, orang Hijaz ada yang telah mengenal 
tulisan. Hal ini dikarenakan adanya hubungan dagang mereka dengan orang Arabia 
Utara dan Selatan yang sudah melek huruf seperti suku Hunain di Yaman. Mereka 
melakukan perjalanan dan belajar baca tulis di Syria sedang yang lain di Anbar Irak. 
Meskipun demikian, di Hijaz menurut para ahli sejarah, hanya ada beberapa orang 
saja yang pandai tulis baca, terdiri dari orang Quraisy, orang Madînah, khususnya 
orang Yahudi. Di antara mereka ada nama Bisyr ibn ’Abd al-Malak al-Kindî yang 
belajar kepada suku Anbar. Bisyr datang ke Makkah dan kawin dengan keluarga 
Umayah kakek Mu’âwiyah dan mengajar orang-orang Quraisy. Setelah Islam datang 
banyak orang Islam yang pandai baca tulis khususnya dari kalangan pemudanya, 
seperti ‘Alî ibn Abî Thâlib, ‘Umar ibn Khaththab, ‘Utsmân ibn ‘Affân, Abû Sufyân, 
Mu’âwiyah ibn Abî Sufyân, Thalhah ibn ‘Ubaidillâh, Ibân, ‘Utsmân (keduanya putra 
Sa’id ibn Khâlid ibn Khudzaifah), Yazîd ibn Abî Sufyân, Khâthib ibn ‘Amr ibn 
                                                 
10Ibid. Lihat juga, Abu ‘Abdullah al-Zanzani, Wawasan Baru Tarikh al-Qur'an, terj. 
Kamaluddin Marzuki Anwar dan A. Qurtubi Hassan (Bandung: Mizan, 1993), h. 38. 
11Ibid., h. 8. 
Khâlid ibn ‘Abd asy-Syams, al-‘Alâ ibn al-Hazramî, Abû Salmah ibn ’Abd al-
‘Uzzâ.12  
 
B. Dorongan Seni dari Al-Quran 
Berbeda dengan bangsa-bangsa lain seperti Mesir Kuno, Babilonia dan Cina 
yang seluk-beluk sistem tulisannya bermula ribuan tahun sebelumnya, bangsa Arab 
merupakan pendatang yang benar-benar terlambat. Walaupun huruf Arab merupakan 
huruf kedua sesudah abjad Latin dalam luas daerah pemakaiannya sampai dewasa ini, 
namun sebenarnya huruf Arab baru berkembang jauh di kemudian hari. 
Keterlambatan perkembangannya ini karena bangsa Arab pada umumnya 
adalah masyarakat pengembara dan tidak begitu memperhatikan bahasa tulis. Mereka 
bertumpu pada tradisi lisan untuk kepentingan penyebaran berita dan komunikasinya. 
Pada masa sebelum Islam, khususnya pada abad ke-6 M, yang merupakan zaman 
kesusastraan yang penuh semangat kepahlawanan bagi bangsa Arab, puisilah yang 
barangkali akrab di antara mereka, dan merupakan satu-satunya bentuk pengungkapan 
sastra. Tetapi, mereka bertumpu sepenuhnya pada tradisi lisan dalam mengabadikan 
sajak-sajak mereka. Menurut tradisi sastra Arab, hanya tujuh buah sajak pujian yang 
bernama al-mu’allaqât13 yang dinyatakan sebagai karya agung, ditulis dengan huruf 
emas dan digantung di dinding Ka’bah di Makkah.14 Bahkan, sesudah lahirnya Islam 
pada awal abad ke-7 M, Al-Qur’an disiarkan kali pertama di kalangan orang Islam 
tidak melalui tulisan tetapi dengan tradisi lisan. 
Sekalipun demikian, sekali mereka menyadari perlunya menyalin bahasa 
mereka dalam tulisan, maka segera mereka mengungguli bangsa lain di dunia dalam 
seni menulis indah (kaligrafi). Dalam waktu yang amat singkat mereka menghasilkan 
seni kaligrafi yang amat mengagumkan, yaitu seni mengalihkan bentuk huruf Arab ke 
dalam medium seni yang mencerminkan dengan baik sekali kegeniusan bakat seni 
mereka yang menakjubkan. Perkembangan ini terjadi sangat terkait dengan peran Al-
                                                 
12Ibid., h. 9.  
13Para periwayat berselisih pendapat tentang nama-nama penyair pemilik al-mu`allaqât. 
Pendapat paling masyhur menunjuk kepada tokoh-tokoh ini: Imr al-Qais, Tharfah ibn al-‘Abd, Zuhair 
ibn Sulma, Labîd, `Amru ibn Khulsûm, Antarah ibn Syidâd dan al-Harîts ibn Halzah. Al-Tabrizî 
menghitung sepuluh personel dengan menambahkan nama-nama Nabigah al-zibyanî, al-A’syâ dan 
‘Abîd ibn al-Abrats. Lihat, Ahmad al-Iskandarî dan Mushthhafâ Ananî, al-Wasîth fî al-Adab al-‘Arabî 
wa Târîhî (Mesir: Dairât al-Ma’ârif, t.t.), h. 357. 
14Yasin Hamid Safadi, Kaligrafi Islam, terj. Abdul Hadi WM (Jakarta: PT. Pantja Simpati, 
1986), h. 7; D. Sirajuddin AR, “Al-Qur'an dan Reformasi Kaligrafi Arab” dalam Ulumul Qur'an No. 3 
Vol. I, Th. 1989, h. 52. 
Qur’an. Seperti dapat kita lihat bahwa wahyu pertama turun menyinggung perintah 
“membaca” dan “menulis” (QS. Al-’Alaq [96]: 1-5), sebagai ajaran yang 
mendominasi tempat tertua di antara ajaran-ajaran Islam lainnya. Dapat dipastikan 
bahwa qalam atau pena dalam konteks ayat tersebut memiliki kaitan erat dengan seni 
menulis. Kekuatan magis dari ayat Al-Qur’ann yang lain dapat kita temukan dalam 
ayat pertama surat al-Qalam: ”Nun, Perhatinkanlah qalam dan apa saja yang mereka 
tulis”.15 
Al-Qur'an sendiri memaparkan secara utuh seperangkat alat tulis. Tinta 
digambarkan dalam kata midâd (QS. Al-Kahfi [18]: 109) dan nûn. Pena dengan 
qalam, alas untuk menulis dengan lauh atau papan (QS. Al-Buruj [85]: 21-22; al-
A’râf [7]: 145), raqq atau kulit halus (QS. Al-Thûr [52]: 1-3), suhuf atau lembaran 
(QS. ‘Abasa [80]: 13-14; al-A’lâ [87]: 18-19) dan qirthâs atau kertas (QS. Al-An’âm 
[6]: 6). Ini hanyalah istilah-istilah yang digunakan sesuai dengan masa dan 
kebutuhannya. Sekarang telah banyak peralatan yang lebih modern. Namun pesan dari 
ayat di atas adalah tertuju pada objek yang sama: peralatan tulis dan media 
komunikasi. Dari sini para kaligrafer mendapatkan inspirasi untuk mencipta dan 
berkarya serta mengembangkan mata rantai penghubung antara kaligrafi dan dunia 
Islam.16 
Untuk beberapa tahun, pesan ayat-ayat ini belum mendapatkan banyak 
sentuhan. Hanya ada beberapa tokoh yang pandai menulis dan belajar kaligrafi 
langsung dari Bisyr dan Harb, dua moyang pembawa kaligrafi kepada tokoh-tokoh 
Quraisy. Mereka itu adalah ‘Umar ibn Khaththab, ‘Utsmân ibn ‘Affân, ‘Alî ibn Abî 
Thâlib, Thalhah ibn ‘Abdillâh, Abû ‘Ubaidah ibn al-Jarrah, dan Mu’âwiyah ibn Abî 
Sufyân. Awal kebangkitan minat baca dan menulis di kalangan kaum Muslim muncul 
setelah Nabi Muhammad SAW dan pengikutnya hijrah ke Madinah. Pada tahun kedua 
hijrah, meletus perang Badar. Tiga ratus pasukan Islam menang, mengalahkan lebih 
seribu tentara kafir Makkah. Kemenangan pasukan Nabi Muhammad SAW di lembah 
                                                 
15Kontroversi penafsiran terjadi pada kata nun. Yang lebih akrab dalam pemahaman kita 
adalah yang berdasar pada riwayat Ibn ‘Abbâs, yang diikuti oleh ad-Dahak, al-Hasan dan Qatadah, 
bahwa arti nûn adalah dawat atau tinta. Ini paralel dengan hadis yang dikeluarkan Abû Hâtim riwayat 
Abû Hurairah, Nabi mengatakan: “Allah menciptakan nûn, yakni dawat”. Riwayat lain yang bersumber 
dari riwayat Israiliyyat menafsirkan kata nun ini dengan ikan nûn yang menelan Nabi Yûnus. Pengaruh 
penafsiran ini cukup besar, sehingga Mujâhid, Muqâtil, dan as-Suddî menghubungkan dengan kata 
dzun nûn (panggilan Nabi Yûsuf) pada surat al-Anbiyâ' ayat 87. 
16Keanehan yang mungkin boleh diajukan adalah tentang Nabi Muhammad SAW yang ummî 
(QS. al-A’râf [7]: 157-158), tetapi fatwa pertama kepada umatnya adalah agar umatnya tidak boleh 
menjadi orang bodoh, dengan belajar membaca dan menulis. 
Badar merupakan detik-detik menentukan terhadap kelangsungan Islam selanjutnya. 
Lebih dari itu, kemenangan tersebut memberikan arti yang sangat signifikan dalam 
perkembangan seni membaca dan menulis. Hal ini dapat kita lihat dalam kebijakan 
Rasul dalam memberikan sanksi terhadap tawanan perang. Bagi tawanan yang enggan 
masuk Islam dibebaskan dengan tebusan. Sedangkan mereka yang miskin dan enggan 
masuk Islam, tetapi pandai baca tulis, masing-masing diwajibkan mengajari sepuluh 
anak muda Madinah tentang membaca dan menulis. 17 
Hal ini adalah merupakan perhitungan yang sangat tepat. Dan dari sisi lain, 
merupakan kiat atas gerakan yang radikal untuk membasmi buta huruf. Dalam waktu 
relatif singkat, pengetahuan tulis baca menyebar di kalangan kaum Muslim. Sebab, 
setiap anak muda yang mendapat ilmu baru ini diwajibkan untuk menyebarkannya 
lagi kepada teman-teman dan saudaranya. Saat wahyu penghabisan turun, Rasul 
mempunyai koleksi lebih dari 40 kaligrafer ahli. Empat di antaranya juru tulis Rasul 
paling utama yang kelak menulis mushaf ‘Utsmânî, yaitu: Zaid ibn Tsâbit, ‘Abdullâh 
ibn Zubair, Sa’id ibn al-‘Ash, dan ‘Abdurrahmân ibn al-Hârits ibn Hisyâm. 18 
Dalam perkembangan selanjutnya, kebebasan ditemukan, juga karena tidak 
adanya hambatan teologis yang mengacu pada kata “haram”, seperti yang dikenakan 
pada seni lain, seperti seni lukis, tari dan suara yang oleh Nabi dicap sebagai malahi. 
Bahkan secara impresif Nabi mengatakan, “Tulisan yang bagus akan membuat 
kebenaran tampak nyata.” “Barangsiapa meraut pena untuk menulis ilmu maka Allah 
akan memberinya pohon di surga yang lebih baik daripada dunia dan isinya.” “Dan 
barangsiapa menulis Bismillâhirrahmânirrahîm dengan khath yang indah, ia berhak 
masuk surga tanpa hisab.” “Hendaknya kalian mempercantik tulisan, karena dia itu 
adalah kunci-kunci rizki”.19  
Kalangan ulama, cendekiawan dan penguasa semakin mengukuhkan 
keberadaan para kaligrafer dengan berbagai pernyataan-pernyataan mereka yang 
sangat impresif. Ja’far misalnya mengatakan: “Tinta itu merupakan sebagian dari 
peradaban yang baik.” Seorang ahli hikmah mengatakan, “Gambaran tinta di depan 
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X. 
18Tentang empat tokoh kaligrafer utama ini lihat, Ahmad al-Iskandarî dan Mushthafâ Ananî, 
al-Wasîth fî al-Adab al-’Arabî wa Târikhî, h. 123. 
19Hadis-hadis ini perlu dianalis secara kritis dengan metode takhrîj al-hadîts, mengingat 
redaksi matn-nya terkesan terlalu tendensius dan tidak rasional dalam membela eksistensi dunia 
kaligrafi. 
mata hitam pekat, di depan hati putih bagai salju.” “Bintang-bintang kebijaksanaan 
tampak dalam gelapnya tinta.”20 
Pendorong perkembangan kaligrafi yang kedua adalah adanya hadis-hadis 
yang secara tekstual “mengancam” para pembuat gambar (tashwîr) dan sikap fuqahâ’ 
yang memberi tanggapan reaktif terhadap “ulah” seniman lukis dan pematung.21 Oleh 
karena itu, para seniman Muslim angkatan pertama bersikap menghindar dari 
kemungkinan menuangkan ide-idenya dalam gambar, apalagi dalam bentuk patung 
yang bernyawa. Muhammad ‘Abd al-Jabbâr Beg dalam Fine Art in Islamic 
Civilization sebagaimana dikutip Sirajuddin menyinggung data yang ironis tentang 
bidang seni rupa yang menimbulkan salah paham di kalangan masyarakat Muslim, 
yakni meskipun para teolog Muslim tidak pernah dikenal sebagai ahli seni, namun 
mereka termasuk kritikus seni rupa yang paling ribut dalam masyarakat Muslim. 
Dalam perkembangannya para seniman Muslim itu kemudian melaksanakan 
kreasinya tanpa rasa takut, dan memandang pendapat fuqahâ’ tersebut lemah. Secara 
arkeologis, seperti ditunjukkan oleh Taymur Pasha, dalam al-Tashwîr ‘Inda al-`Arab, 
kaum Muslim kemudian menggunakan gambar dan lukisan untuk menghiasi karpet, 
gelas, piala, tunggul, bendera, benda-benda dari kayu, batu, kaca, gading, tembaga, 
proselin, plaster dan media lain.22 
Kasus ini justru menguntungkan dunia seni tulis kaligrafi. Rasa takut 
menggambarkan makhluk bernyawa, menempatkan seni lukis ke posisi tertekan, dan 
tidak mendapatkan publikasi menyolok, melebihi seni menulis indah. Akhirnya 
kaligrafi dijadikan sebagai pelabuhan tempat menumbuhkan unek-unek seni dan 
kerinduan estetika umat Islam serta para seniman Muslim tercurah pada kaligrafi. 
Meskipun demikian, secara terselubung seni kaligrafi ternyata tidak bisa mengelak 
secara total dari keterlibatannnya dalam gambar-gambar figuratif tersebut. Hal ini 
dapat dilihat dalam seni figurasi-figurasi yang materi goresan-goresannya berasal 
                                                 
20Lihat, D. Sirajuddin AR. “Al-Qur'an dan Reformasi Kaligrafi Arab”, dalam Ulumul Quran, 
No. 3 Vol I, Th. 1989. h. 57.  
21Larangan atas bentuk karya cipta yang bersifat figuratif, seperti patung atau seni pahat yang 
berbentuk manusia, binatang atau benda-benda mati, menurut Nasr karena dalam pemikiran islami 
tidak membolehkan adanya reduksi dari atas ke bawah, yang intelektual ke tingkat korporeal, atau yang 
suci ke tingkat yang duniawi. Lihat, Seyyed Hossein Nasr, Spiritualitas dan Seni Islam, terj. Drs. 
Sutejo (Bandung: Mizan, 1993), h. 15. Lebih dari itu, semua itu memang dimaksudkan untuk 
menghindari munculnya bentuk persembahan kepada selain Allah.  
22D. Sirajuddin AR, “Al-Qur'an dan Reformasi Kaligrafi Arab” dalam Ulumul Qur'an, No. 3 
Vol. 1 Th. 1989, h. 53; Ahmad Fikri, “Arsitektur dan Benda-Benda Seni” dalam Komisi Nasional 
Mesir untuk UNESCO Sumbangan Islam kepada Ilmu dan Kebudayaan, terj. Muhammad Tafsir 
(Bandung: Pustaka, 1986), h. 332.  
sepenuhnya dari tulisan Arab. Misalnya, doa Syiah dalam tulisan tsuluts yang 
dibentuk dalam seekor elang, oleh Muhammad Fathiyab, Persia pada abad 19 M; 
tulisan Tauq’i berisi doa kepada ‘Alî: ‘Alî ibn Abî Thâlib, radliyallâhu ta`âlâ `anhu 
wa karrama wajhahu, Persia, pada abad 19; doa Syiah dalam bentuk tulisan Naskhî 
yang disusun dalam bentuk seekor kuda oleh Sayyid Husain ‘Alî, Persia, pada 1848.23 
Al-Qur’an kemudian menjadi sumber segala inspirasi dan dijadikan ajang 
perburuan kreasi yang tak ada habis-habisnya. Lebih dari seratus tahun sebelum 
Islam, perjalanan kaligrafi Arab sangat tersendat, dan tidak melahirkan 
keanekaragaman. Hanya beberapa puluh tahun sesudah Islam datang, terjadi lompatan 
besar. Akar-akar tulisan pecah menjadi 400 aliran. Sikap ulama terhadap kaligrafi 
yang bertolak belakang dengan sikap mereka terhadap seni gambar makhluk 
bernyawa, dan sambutan pundi-pundi dinar para Sultan atas karya kaligrafer yang 
bagus telah melahirkan banyak maestro dan menempatkan kaligrafi ke puncak seni. 
Kecenderungan inilah yang kemudian melahirkan klaim di mana kita lebih mengenal 
istilah “Kaligrafi Islam” ketimbang “Kaligrafi Arab”.24 
 
C. Kaligrafi sebagai Karya Seni 
Sebagai bagian dari ekspresi jiwa seni, kaligrafi Islam berkembang mengikuti 
kekuatan imajinasi para kaligrafer di setiap zaman. Dalam perkembangan awal, 
setelah Islam datang dengan semangat revolusionernya, dinamika kaligrafi terkait 
dengan pendokumentasian wahyu Tuhan. Karena al-Qur’an sebagai sumber nilai, di 
samping dihafal, oleh Nabi juga dianjurkan untuk didokumentasikan dalam bentuk 
tulisan. Penulisan wahyu ini semakin disadari signifikansinya ketika terjadi 
pertempuran Yamamah. Banyaknya para huffazh yang gugur dalam pertempuran 
tersebut dikawatirkan menjadi penyebab lenyapnya al-Qur’an. 
Meluasnya wilayah Islam dengan berbagai konsekuensinya, seperti para 
pemeluk Islam yang berasal dari suku dan dialek yang beragam, juga menyebabkan 
kaligrafi berkembang secara dinamis. Karena kaligrafi saat itu menjadi satu medium 
penting untuk mengabadikan wahyu Tuhan yang menjadi pedoman umat Islam. 
                                                 
23Untuk contoh-contoh ini, lihat Yasin Hamid Safadi, Kaligrafi Islam, h. 138-139; D. 
Sirajuddin, Seni Kaligrafi, h. 155. 
24Selama ini terjadi kerancuan pemahaman antara “Arab” dan “Islam”. Seringkali sebutan 
“Arab” diidentikan dengan "Islam", meskipun Islam di sini belum jelas ukurannya. Sehingga menurut 
M. Arkoun penulisan Islam untuk menisbahi sesuatu harus ditulis dengan tanda petik. Lihat, Machasin, 
“Kaligrafi sebagai Simbol Budaya Islami” Makalah Diskusi Panel Kaligrafi Islami Nasional 
(Yogyakarta: Panitia MTQ XVI, 1991), h. 4.  
Tulisan arab yang mulanya tanpa ada tanda baca atau titik yang membedakan antara 
satu huruf dengan huruf lain mulai diusahakan, seperti yang dilakukan oleh Abû al-
Aswad al-Dualî (w. 69 H/688 M) dan al-Khalîl ibn Ahmad (w. 170 H/786 M).25 
Setelah gerakan penyempurnaan yang lebih bersifat praktis di atas, kaligrafi 
menuju dunia baru, yaitu dunia seni. Perkembangan ini dicatat oleh Habîbullâh dalam 
kitab Atlas al-Khath wa al-Khuthûthath dalam enam periode.26 Pertama, periode 
penyempurnaan tanda baca yang dilakukan oleh Abû al-Aswad al-Dualî di atas. 
Kedua, periode modifikasi dan pembentukan gaya-gaya, pengelokan dan 
penghimpunan mazhab -mazhab yang dimulai dari akhir kekhalifahan Bani Umayah 
dan awal Bani Abbasiyah hingga kekuasaan Al-Ma`mun. Pada periode ini, lahir 24 
gaya khath. Ketiga, penyempurnaan anatomi huruf oleh Ibn Muqlah (w. 328 H). Ia 
mengkodifikasikan kaligrafi berstandar atas 14 aliran yang dipilih, kemudian 
menentukan 12 kaidah yang menjadi pegangan untuk seluruh aliran. Keempat, 
pengembangan pola-pola khath yang dikodifikasi Ibn Muqlah. Tugas ini dipelopori 
oleh Ibn Bawâb (w. 413 H) yang menambahkan unsur-unsur zukhrufah (penghias) 
pada 13 gaya khath yang menjadi elemen eksperimennya. Kelima, merupakan masa 
pembedaan dan pengolahan gaya-gaya dan penetapan al-aqlâm al-sittah (Tsuluts, 
Naskhî, Raihânî, Muhaqqaq, Tauqî dan Riq`ah) yang ditemukan pada periode kedua 
sebagai masterpiece. Tugas ini dipandu oleh Yâqut al-Musta’sîmî (w. 698 H). Yâqut 
mengembalikan hukum-hukum Ibn Muqlah dan Ibn Bawâb pada asas geometri dan 
titik yang populer di zamannya, sambil memperhalus gaya-gaya yang sedang 
berkembang. Keenam, munculnya tiga gaya baru: khath Ta`lîq, Nasta`liq dan Sikasteh 
dari tangan kaligrafer Iran. Angkatan ini dimulai pada abad 6 dan 7 H dan masuk 
dalam periode pematang aliran-aliran pada abad 8 dan 9 H. Kelahiran tiga gaya ini 
tidak menghentikan proses perkembangan, tapi justru merupakan titik pijakan 
ditemukannya olahan-olahan baru yang menunjukkan dinamika yang sangat pesat. 
                                                 
25Menurut sumber-sumber terpercaya, ‘Alî ibn Abi Thâlib yang mengintruksikan Abû al-
Aswad ad-Du’alî untuk merumuskan tanda baca pada tulisan. Sasaran pertamanya adalah al-Qur'an, 
karena di sini ada kekawatiran adanya salan baca. Ada riwayat lain yang menyebut perumusan tanda 
baca yang dikerjakan Abû al-Aswad tersebut terjadi pada permulaan daulat Umayah masa kekuasaan 
Mu’awiyah. Ziyâd ibn Abîh, pembantu terdekat Mu`awiyah konon meminta kepada Abu al-Aswad 
untuk menciptakan syakal guna membuktikan adanya huruf hidup. Kemudian usaha ini diteruskan oleh 
al-Khalîl ibn Ahmad al-Farahidî (w.170 H/786 M), dengan menggunakan titik untuk membedakan 
huruf yang bentuknya sama, tetapi ejaannya berbeda. Kreasi Khalîl inilah yang kemudian menjadi 
dasar untuk tanda-tanda dalam tulisan Arab sampai sekarang. Lihat, Abdul Karim Husain, Seni 
Kaligrafi Khat Naskhi, h. 15-16; D. Sirajuddin AR, Seni Kaligrafi..., h. 65-67.  
26Lihat, D. Sirajuddin AR, “Memahami ‘Lompatan’ Aziz” dalam Abd ’Aziz Ahmad, Ragam 
Karakter Kaligrafi Islam (Jakarta: Bumi Aksara, 1996), h. vi. 
Dari kategorisasi di atas terlihat bahwa perkembangan kaligrafi, sebagai 
sebuah tulisan, tidak lagi sekadar menjadi medium penjelas ide-ide dalam 
berkomunikasi. Lebih dari itu, karakteristik seni menjadi bagian penting dari sebuah 
ekspresi komunikasi artistik. Oleh karena itu dalam beberapa segi, keindahan kaligrafi 
seringkali justru menjadi “problem” tersendiri bagi sebagian orang. Misalnya, bentuk 
khath Naskhî dan Tsuluts secara tekstual lebih memudahkan orang dalam menangkap 
makna tekstual yang disampaikan dibanding khath Diwânî dan Diwânî Jâlî yang 
cenderung rumit dan kompleks detail lekukan goresan huruf-hurufnya.  
Dari sinilah muncul makna spesifik dan kepuasan tersendiri dalam konteks 
seni yang mulai direpresentasikan oleh para kaligrafer selanjutnya. Mereka terus-
menerus melakukan pencarian, yang kadang terkesan “memperkosa” berbagai bentuk 
huruf yang selama ini telah dibakukan. Apa yang dilakukan oleh Najâ al-Mahdanî 
dari Tunisia menjadi salah satu bukti dalam kecenderungan ini. Al-Mahdanî, lewat 
kreasinya oleh Charbal Dagir dianggap telah melakukan pemaksaan terhadap huruf-
huruf yang telah berkaidah dengan permainan gila (al-la`bah al-majnûnah).27 Fakta 
ini menunjukkan bahwa ekspresi yang bebas dalam menampilkan bentuk-bentuk 
kreasi telah menempatkan kaligrafi dalam wacana artistik yang unik dan spektakuler. 
Kegelisahan-kegelisahan rasa seni telah mewujud dalam berbagai bentuk goresan dan 
lekukan huruf yang lincah dan bebas yang menyimpan daya magis tersendiri. Yâqut 
al-Musta’shîmî (w. 698 H/1298 M), kaligrafer kenamaan pada masa kesultanan Turki 
‘Utsmânî (Ottoman) hingga mengibaratkan kaligrafi sebagai arsitektur ruhani yang 
diekspresikan lewat medium jasmani (al-khaththu handasatun ruhâniyatun zhaharât 
bi âlâh al-jismiyyah). M. Ugur Derman dalam Jurnal Arts and The Islamic World 
menyebutnya sebagai suatu ilmu ukur spiritual yang menghasilkan perabot kebendaan 
(Calligraphy is a spiritual geometry brought about with material tools).28 Kaligrafi 
menjadi lisân al-yadd, untuk mengungkapkan pelbagai citra dan rasa keindahan dan 
keagungan spiritual. Oleh karena itu seperti kata Wang Hsichih (w. 379) keindahan 
seni kaligrafi bisa lembut sebagai awan yang berarak-arakan dan bisa perkasa sebagai 
naga yang sedang marah.29 
                                                 
27Mengenai “kegilaan” al-Mahdani ini, lihat, ibid., h. vii. 
28Untuk informasi ini lihat, D. Sirajuddin AR, “Al-Qur'an dan Reformasi”, h. 54; D. 
Sirajuddin AR, Seni Kaligrafi, h. 3.  
29Lihat, Suwarsono, Pameran Kaligrafi Islam Indonesia pada Muktamar Media Massa Islam 
Sedunia I, Jakarta 1-3 September 1980.  
Dalam konteks Indonesia, pada periode awal Islam masuk, sebenarnya 
kaligrafi belum begitu berkembang dan menonjol sebagai karya seni rupa jika 
dibandingkan dengan negara-negara lain. Hal ini disebabkan karena penerapan 
kaligrafi Islam sebagai hiasan masih sangat terbatas. Bangunan-bangunan tertua pada 
zaman permulaan kerajaan Islam tidak memberi peluang yang berarti bagi penerapan 
hiasan kaligrafi Islam. Masjid-masjid lama, seperti di Banten, Cirebon, Demak dan 
Kudus menerapkan kaligrafi hanya sebagai pelengkap motif hias yang bersumber 
pada tradisi seni hias Indonesia-Hindu. Ini disebabkan karena masjid lama di 
Indonesia konstruksi bangunannya didominasi kayu yang tidak memberi peluang 
besar hadirnya hiasan kaligrafi Islam yang kaya. Yang kita temukan selama masa-
masa itu sebatas pada hiasan mimbar masjid, pada batu nisan dan kadang disatukan 
dengan aksara Jawa dalam bentuk candra sengkala yang hanya berfungsi sebagai 
tanda peringatan berdirinaya masjid, seperti yang terdapat pada masjid Mantingan, 
Masjid Sumenep, Sendang Duwur dan Masjid Keraton Yogyakarta.30 
Alam pikiran kosmis-magis di Jawa yang terus berpengaruh hingga zaman 
Islam juga memengaruhi tampilan kaligrafi Islam. Seni kaligrafi Islam di Indonesia 
saat itu tidak ditujukan untuk mengembangkan nilai keindahan tulisan Arab sebagai 
karya seni tulis, tetapi lebih digerakkan sebagai tanda perlambang yang sudah 
mempunyai bidang dan motif lukisan, seperti dalam bentuk tokoh-tokoh yang ada 
dalam pewayangan atau bentuk-bentuk makhluk hidup. Fungsi dekoratifnya hanya 
dapat kita temukan di beberapa obyek yang mengandung unsur magis, seperti keris, 
tombak, pedang, perisai, baju dan sebagainya. 
Di Indonesia kegairahan kaligrafi Islam sebagai seni mulai bangkit pada era 
1970-an. Kegairahan ini, menurut Siradjuddin yang kemudian memunculkan dua 
aliran besar dalam kaligrafi di Indonesia: (1) kaligrafi murni dan (2) lukisan 
kaligrafi.31 Yang pertama dimaksudkan sebagai kaligrafi yang mengikuti pola-pola 
kaidah yang sudah ditentukan dengan ketat. Yakni bentuk yang tetap berpegang pada 
rumus-rumus dasar kaligrafi yang baku. Di sini dapat dibedakan dengan jelas aliran-
aliran seperti Naskhî, Tsuluts, Raihânî, Diwânî, Diwânî Jâlî, Ta’lîq, Fârisî, Kûfi dan 
Riq`ah. Penyimpangan atau pun pencampuradukan satu dengan lainnya dipandang 
                                                 
30Wiyoso Yudoseputro, Pengantar Seni Rupa Islam di Indonesia (Bandung: Angkasa, 1986), 
h. 116-117.  
31D. Sirajuddin AR, Seni Kaligrafi, h. 9.  
sebagai suatu “kesalahan”. Tokoh-tokohnya dapat kita lihat misalnya, Darami Yunus, 
Hardyono, Azhari Noer, M. Abdur Razzak Muhili, Amir Hamzah, dan lain-lain. 
Sedangkan yang kedua adalah model kaligrafi yang digoreskan pada hasil 
karya seni lukis, atau coretan kaligrafi yang dilukis sedemikian rupa dengan 
kombinasi warna yang beragam, bebas dan tanpa terikat dengan rumus-rumus baku 
yang telah ditentukan. Tokoh-tokohnya, misalnya, Affandi, Abas Alibasyah, Amang 
Rahman, Bachri Makhfudz, Batara Lubis, But Mukhtar, Damas, Fadjar Sidik, 
Motinggo Busye, Hasanuddin, Saifullah M. Aziz, Saiful Adnan, Sadli dan lain-lain. 
Seni kaligrafi Islam di Indonesia semakin tumbuh subur, khususnya untuk 
aliran yang kedua ini, terutama setelah digelar Pameran Seni Kaligrafi Islam pada 
MTQ-XI di Semarang dan Pameran pada Muktamar Media massa Islam Sedunia I di 
Jakarta 1-3 September 1980. Tokoh-tokoh dalam aliran yang kedua di atas praktik 
mereka adalah pelukis tulen yang hanya mencoba mengguratkan kaligrafi Islam 
dalam lukisannya. Jadi bukan seorang kaligrafer. Dari tangan mereka inilah muncul 
berbagai bentuk gaya yang beragam. Seperti Amri Yahya, gaya tulisannya mirip 
seperti bentuk Naskhî, tetapi memanjang dan tidak banyak lekukan yang menyudut, 
seperti yang ada dalam karakter Fârisî, dengan menggunakan medium kain batik. 
Saiful Adnan, gaya tulisannya mirip dengan khath Naskhî, namun semua bentuk huruf 
diakhiri dengan bentuk-bentuk runcing yang mengecil dan memanjang, sehingga 
karakter bentuk Naskhî tidak lagi dominan. 
Selain dua aliran yang dikategorikan Siradjuddin di atas, ada satu aliran lagi, 
yaitu bentuk kaligrafi yang taat pada rumus-rumus baku kemudian dipadukan dengan 
karakter seni lukis yang kaya warna dan bahkan latarbelakangnya seringkali sengaja 
diciptakan sang pelukis sebagai simbol-simbol keindahan yang lain selain tulisan 
yang kadangkala menjadi tafsir makna yang dikandung oleh tulisan. Bentuk ini sering 
dilakukan oleh Sirajuddin dalam berbagai karyanya. 
 Di era 90-an, Abdul Aziz Ahmad, alumni Jurusan Seni Murni Fakultas Seni 
Rupa dan Desain ISI Yogyakarta dan Pengajar Tamu pada Lembaga Kaligrafi Jakarta, 
menyusun karakter-karakter huruf Arab yang berbeda dengan rumus-rumus baku 
yang selama ini kita kenal. Ada sembilan karakter yang ia ciptakan: karakter api 
dengan nuansa ekspresi seperti kobaran api, karakter air dengan kesejukan dan 
kelembutan yang ada dalam sifat air, karakter tajam, karakter gemuk, karakter kurus, 
karakter tali, karakter bambu, karakter lipatan dan karakter balok. Semua karakter ini 
mengambil sifat yang ada dalam nama-nama karakter tersebut.32 
Meskipun Sirajuddin menganggap bahwa geliat dinamis yang terjadi tersebut 
belum menjadi “isme” tersendiri dalam konteks Indonesia33—lahirnya khathth 
Indonesiawi—namun fenomena itu menunjukkan bahwa Al-Qur’an bagi umat Islam 
Indonesia tidak hanya sebagai sesuatu yang mesti dibaca, tetapi juga diungkapkan 
dalam keindahan bentuk-bentuk tulisan. Semangat dan citra teks kitab suci 
dieksploitasi dalam bentuk tulisan dan dekorasi yang melatarinya. Ini artinya bahwa 
kaligrafi, tidak saja diletakkan sebagai suatu ekspresi seni, tetapi lebih dari itu, ia juga 
digunakan sebagai ungkapan kesadaran spiritual atas makna ayat-ayat Al-Qur’an. 
Menggeluti kaligrafi, seperti yang dialami Amri Yahya, bukan sekadar 
ekspresi kegelisahan kreatif, tetapi juga merupakan aktualisasi spirit Islam.34 Tak 
kurang dari 30 kota besar di dunia telah ia kunjungi untuk menyelenggarakan 
pameran tunggal. Ini belum termasuk kota-kota di Indonesia yang, menurutnya, 
hampir semua pernah menjadi tempat pameran karya seninya. Menurut Amri, harta 
benda maupun ketenaran memang perlu dan menyenangkan. Namun, katanya, semua 
itu tak ada artinya tanpa ridha Allah SWT. Ia selalu berdoa usai salat: “'Ya Allah, 
Engkau yang Mahaindah dan senang pada keindahan, berilah hamba setetes, setitik 
kehebatan-Mu dapat saya tirukan untuk kemaslahatan hamba, keluarga, dan umat 
manusia.” 
Sedangkan sebelum melukis, ia tak pernah lupa mengucapkan: 
Bismillahirrahmanirrahim. Innallaha jamilun yuhibbul jamal (Dengan nama Allah 
yang Maha Pengasih dan Penyayang. Sesungguhnya Allah itu indah dan menyukai 
keindahan).Menurutnya, dengan didahului berdoa biasanya satu lukisan bisa 
terselesaikan sekali duduk, tapi kalau tidak membaca doa biasanya perlu pengulangan. 
Menjadi pekaligrafi bagi Amri Yahya bukanlah hal tiba-tiba. Mulanya ia 
adalah pelukis. Melukis apa saja, dari pemandangan alam, sketsa, hingga melukis 
wajah. 'Pada umumnya lukisan Amri nonrealis, meski pernah juga melukis realis. 
Hingga, pada suatu ketika, saat tinggal di Yogyakarta sekitar 1957, Amri 
mendengarkan ceramah agama KH Ghaffar Ismail di pendapa sekitar kampus ASRI 
                                                 
32Untuk detail-detail dari sembilan karakter tersebut, baca Abdul Aziz Ahmad, Ragam 
Karakter Kaligrafi Islam.  
33D. Sirajuddin A.R. Seni Kaligrafi Islam, h. 10.  
34 Lihat, Majalah Amanah, No. 18 Th XI, Mei 1997, dalam Rubrik Budaya, “Zikr Amri, Zikir 
Seniman”, h. 48-49. 
(Akademi Seni Rupa Indonesia). Meskipun, menurutnya, sudah seringkali 
mendengarkan pengajian dari ayah penyair Taufik Ismail ini dari kaset, namun 
ceramahnya ketika itu diakuinya sangat menyentuh kesadarannya sebagai pelukis. 
Dalam ceramahnya itu Kiai Ghaffar mengatakan bahwa orang yang secara tak sengaja 
mendengar ayat Al-Qur’an saja mendapatkan pahala. Lalu, Amri berpikir, kalau 
melukis ayat-ayat Allah dan bisa dinikmati banyak orang secara terus-menerus betapa 
banyak pahalanya. Sejak itu, kehidupan Amri pun berubah. Ia lebih banyak 
menuangkan keindahan ayat-ayat suci Alquran dalam kanvas, meskipun diakuinya 
pada awalnya mengalami banyak kesulitan. Ini karena ia tidak begitu mengerti 
tentang kaidah penulisan huruf-huruf Arab.  
Menurut Amri, melukis kaligrafi selain untuk mendapatkan ridha Allah dan 
berpahala, juga bisa dijadikan profesi. Ia sendiri tak ingat sudah berapa kaligrafi yang 
ia buat dan terjual. Berkat kaligrafi, ia pun banyak diundang mengadakan pameran di 
berbagai negara, terutama negara-negara Islam. Ketika berpameran di Mesir, ia 
bahkan dianugerahi penghargaan oleh Persatuan Arab karena dinilai berjasa 
mensyiarkan Islam lewat lukisan. 
 
D. Kaligrafi, Kepentingan Spiritual dan Status Sosial  
Aneka ragam gaya tulisan Arab tersebut, secara praktis dalam kehidupan umat 
Islam Indonesia di samping diposisikan sebagai karya seni, juga secara politik sosial 
ditempatkan sebagai peneguh eksistensi keimanan seseorang. Oleh karena itu, 
kebanyakan Muslim Indonesia dalam mendekorasi dan menata ruangan rumah, kantor 
dan tempat-tempat ibadah, seperti masjid dan mushala, hampir tak pernah luput 
dengan ornamen-ornamen kaligrafi Islam. 
Ornamen kaligrafi Islam di sini, di samping menampilkan keragaman jenis 
khath sebagai bagian penting dari tata keindahan ruangan,  juga yang lebih penting 
adalah kutipan teks-teks kitab suci Al-Qur’an. Secara umum, selain kata Allah, 
Muhammad dan dua kalimah syahadat yang secara umum ditampilkan di berbagai 
ruangan rumah dan tempat ibadah, teks-teks Al-Qur’an yang dominan ditulis sebagai 
ornamen adalah ayat kursi dan surah yasin.  
Pilihan secara religius spiritual bukan tanpa alasan, karena ayat kursi dan 
surah yasin oleh umat Islam dipercaya sebagai bagian ayat Al-Qur’an yang 
mempunyai fungsi magis. Yakni dalam  pengertian bahwa ayat dan surah ini bisa 
digunakan sebagai penangkal gangguan setan dan sekaligus medium berdoa. 
Keyakinan semacam itu, bila dirujukkan pada hadis-hadis Nabi, memang bukan tanpa 
alasan. Dalam Sunan al-Darimi, “Fadlâ’il al-Qur’ân”, nomor: 3249 dijelaskan bahwa 
Nabi Muhammad SAW pernah bersabda: 
“Barangsiapa membaca 4 ayat dari awal surat Al-Baqarah, ayat kursi, 2 ayat 
setelah ayat kursi, dan 3 ayat dari akhir surat Al-Baqarah, setan tidak berani 
mendekat kepada dirinya dan keluarganya, sesuatu yang tidak mengenakkan tidak 
akan menimpanya, dan bila dibaca terhadap orang gila, ia akan sembuh.” 
 
Surat yang bahkan hanya ditulis sebagai bagian ornamen tata ruang rumah, 
tetapi juga dibaca sebagai medium doa. Saat terjadi kematian dan beberapa hari 
setelahnya, surat yasin dibaca bersama-sama, lalu dalam tradisi Jawa muncul apa 
yang disebut acara tujuh hari, empat pulu hari, seratus hari, seribu hari dan seterusnya. 
Praktik ini pun juga selalu dirujukkan pada teks-teks keagamaan, terutama kepada 
hadis Nabi, meskipun di sebagian umat Islam ada yang tidak sepakat, karena 
menganggapnya sebagai satu praktik bid’ah—sesuatu ibadah yang tak ada contohnya 
dari perilaku Nabi Muhammad SAW sendiri—dan tradisi campuran dari kejawen.  
Namun, secara umum, pada awal 1990-an, praktik-pratik semacam itu terus 
saja mengalir. Bahkan, di Yogyakarta dan Solo, di kalangan Muhammadiyah—
kelompok yang menganggap praktik pembacaan surat yasin tersebut sebagai praktik 
bid’ah—menjadi hidup. Dari praktik pembacaan surat yasin pada momentum orang 
yang mati tersebut, di kalangan orang-orang kaya, lahir tradisi mencetak satu buku 
khusus berisi surat yasin—dilengkapi dengan terjemah dan skrip Latinnya, sebagai 
transvokalisasi—dan surat-surat dan kalimat-kalimat tertentu yang menjadi rangkaian 
bacaan dalam acara tahlilan. Buku tersebut, di sampul depan, dilengkapi foto dan 
nama orang yang meninggal, sebagai bentuk pengenangan.  
Praktik semacam ini tak pernah dipermasalahkan. Beda dengan para kandidat 
dalam jabatan publik politik, seperti gubernur dan bupati  yang mencetak kitab suci 
Al-Qur’an kemudian di dalamnya dilengkapi foto kandidat tersebut dan dibagikan 
secara gratis. Jelas, di sini terjadi politisasi, di mana Al-Qur’an di manfaatkan sebagai 
medium kampanye untuk menarik simpati dan dukungan. Oleh karena itu, muncul 
protes dari umat Islam sendiri. 
Di samping sebagai kepentingan keindahan ruangan dan religiusitas, praktik-
praktik semacam itu secara sosial juga akan memberikan status tersendiri bagi 
sebagian orang. Seseorang, yang rumah atau kantornya dilengkapi dengan kaligrafi-
kaligrafi petikan dari ayat kitab suci atau juga di situ dipajang mushhaf Al-Qur’an, 
bukan saja akan memperoleh suasana keindahan tetapi secara sosial dan politik ia 
akan memperoleh klaim-klaim tertentu, misalnya: religius, islami, orang yang taat 
beragama. Seorang pejabat, yang kebetulan mayoritas masyarakatnya Muslim, dan 
secara sosial, keislaman dia diragukan oleh masyarakatnya sendiri, ia merasa sangat 
perlu untuk melakukan proses sosialisasi religiusitas diri. Salah satu caranya adalah 
dengan menghiasi ruangan kantor dan rumahnya dengan tulisan kaligrafi dan 
memajang mushhaf kitab suci tersebut. Dalam setiap acara di mana ia memperoleh 
kesempatan untuk memberikan kata sambutan sebagai pejabat publik, ia selalu 
berusaha—di samping membukanya dengan salam dalam bahasa Arab—juga selalu 
berusaha mengutip teks-teks kitab suci, meskipun lebih sering terjadi ketidaktepatan 
dalam melafalkannya. 
 
E. Kaligrafi sebagai Simbol Spiritual 
Dalam dunia Islam, kaligrafi tidak saja sebagai sebuah ekspresi seni, tetapi 
bentuk-bentuk dan irama geometri matematik yang digoreskannya berawal dari 
berbagai titik telah menjadi suatu ekspresi dari simbol-simbol spiritual yang cukup 
menggetarkan jiwa. Setiap huruf mempunyai kepribadiannya tersendiri untuk 
melambangkan bentuk visual Tuhan dan sifatnya atau pun melambangkan gerak-
gerak hati kehambaan. Setiap karakter dari semua huruf menjadi tafsir atas kesadaran 
spiritual. 
Secara umum bentuk-bentuk huruf kaligrafi Islam mempunyai dua karakter, 
yaitu: vertikal dan horisontal. Bentuk tegak alîf yang kukuh misalnya, merupakan 
ekspresi simbolik dari pengakuan sang kaligrafer akan adanya zat yang Maha Tinggi. 
Alîf dengan vertikalitasnya melambangkan Tuhan Yang Maha Kuasa dan Prinsip 
Transenden yang darinya segala sesuatu berasal. Pada nama Allah dalam tulisan Arab, 
kita melihat dengan jelas suatu garis horisontal, yakni gerak penulisnya, kemudian 
garis tegak lurus dari alîf dan lam dan semacam garis melingkar yang secara simbolik 
dapat disamakan dengan suatu lingkaran. Tiga unsur ini, menurut Nasr seperti 
menunjukkan tiga dimensi: ketenangan, yang “horisontal” dan tak ubahnya seperti 
gurun atau lapisan salju; kekuasaan yang “vertikal” bagai kekokohan gunung; dan 
misteri yang memanjang “ke dalam” serta berhubungan dengan Zat Allâh.35 
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Sedangkan gerakan horisontal merupakan gerakan kesetiaan pada prinsip 
kepenulisan dan kesesuaian serta keharmonisan antara goresan satu dengan goresan 
yang lain. Ini adalah simbol dari suatu masyarakat yang mampu bekerja sama untuk 
mencapai tujuan bersama, sehingga terbentuk pluralitas hidup yang harmonis. Bila 
dalam kaligrafi prinsip, keseimbangan, kesamaan dan keharmonisan bentuk menjadi 
ciri keprimordialannya, maka dalam hidup masyarakat terdapat prinsip keadilan, 
kebebasan dan keamanan atas hak-hak individu yang dilestarikan agar kehidupan 
bersama berjalan terus dengan baik. Bila kemajuan masyarakat sangat tergantung 
kepada kebersamaan anggotanya, keindahan kaligrafi Islam menjadi nyata-dalam 
pada keharmonisan dan keterpaduan hurufnya.  
Oleh para sufi, tidak hanya huruf alîf saja yang memberikan makna-makna 
simbolik dari gerak spiritual, tetapi keseluruhan huruf-huruf al-Qur’ân menjadi 
cerminannya. Tentang huruf ba', misalnya, garis mendatarnya dianggap sebagai 
lambang daya penerimaan prinsip maternal dan pasif serta dimensi keindahan yang 
menyempurnakan keagungan dan huruf wawu sesuai dengan hubungan antara alam 
makhluk dengan Ketunggalan Ilahi.36 Evolusi bermacam-macam bentuk alam 
makhluk dari Ketunggalan, kadang-kadang dilukiskan pemunculan pelbagai huruf 
dari huruf alîf. Fariduddîn Attar melukiskan tentang pemunculan huruf-huruf itu 
sebagai berikut: "ketika alîf membongkok terjadilah huruf dal, ketika lengkoknya 
berubah sedikit lahirlah ra', sesaat kedua ujung alîf melengkung ke atas muncullah 
ba', dan setelah alîf membengkok seperti ladam kuda terciptalah nûn."37 
Huruf nûn (dalam tulisan Arab) karakternya menyerupai sebuah tempat tinta 
yang berisi tinta yang dengannya pola-pola dasar segala sesuatu dituliskan di atas al-
laukh al-makhfûz}. Huruf nûn ini juga menyerupai sebuah kapal yang mengangkut 
kemungkinan-kemungkinan suatu perputaran dari pengejawentahan di atas lautan 
ketiadaan. Kamâluddîn Husayn al-Kâsyifî, sufi Persia abad ke-9 H. dalam tafsir 
Qur'ânnya Mawâhib al-‘Aliyyah seperti dikutip Nasr menghubungkan huruf nûn 
dengan huruf pertama dari cahaya (nûr) yang merupakan realitas pertama yang dicipta 
oleh Tuhan, dan huruf terakhir dari ar-rahmân, Tuhan Yang Maha Pengasih yang 
mendasari timbulnya seluruh makhluk.38 Ibn ‘Arabî mengajukan daftar dari semua 
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Pembinaan dan Pengembangan Bahasa dan Universitas Leiden, 1993), h. 8. 
38Ibid., h. 35; Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik dalam Islam, terj. Sapardi Djoko Damono 
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dua puluh delapan huruf abjad Arab, yang masing-masing sesuai dengan salah satu 
nama Ilahi.39 
Dalam buku al-Kahf wa al-Raqîm fî Syarh Bismillâh al-Rahmân al-Rahîm, 
sufi terkemuka abad ke-8 H, ‘Abd al-Karîm al-Jîlî menyebutkan bahwa titik 
merupakan substansi yang tidak dapat dibagi (al-jawhar al-bâsith), sedangkan huruf-
huruf adalah tersusun (al-jism al-murakkab). Titik melambangkan dan merujuk ke 
Esensi Tuhan. Oleh karena itu, ketika ditambahkan huruf apa pun titik tidak 
mempunyai bunyi dirinya sehingga penampakaan Esensi itu tampak di setiap makhluk 
sesuai dengan kemungkinaan kesempurnaan makhluk. Dalam kasus ini, Al-Jîlî 
memaparkan sebuah dialog metaforis antara titik dengan ba’:  
“Wahai huruf, Akulah Prinsip-mu....” 
“Wahai Tuan, jelaslah bagiku bahwa engkau adalah prinsip-ku,” jawab ba’. 
 Ba’ juga menanyakan bagaimana bisa demikian. Titik menjawab bahwa 
semua huruf dan kata itu sesungguhnya merupakan suatu bentuk yang berasal dari 
titik. Semua misteri Keesaan Tuhan dilukiskan oleh Al-Jîlî melalui simbolisme dialog 
antara titik dan ba’.40 
Tidak hanya karakter huruf-huruf Arab yang dilibatkan para sufi sebagai 
bentuk simbolik dari kesaksikan spiritualnya. Bahkan peralatan untuk 
menggoreskannya pun menjadi sarana pengungkapan simbol yang cukup efektif. 
Pena—awalnya terbuat dari bambu—misalnya, tidak hanya menghasilkan baris-baris 
dan bentuk kaligrafi yang indah, namun juga melahirkan alunan musik suci dari 
pecinta Tuhan yang memanggil mereka untuk kembali ke Sumbernya di haribaan 
Tuhan. Itulah bambu yang disinggung Jalâluddîn Rûmî dalam syair abadi yang 
membuka karyanya, Matsnawî:  
“Dengarkanlah rintihan Bambu nan pilu ini,  
yang senantiasa mendesah,  
semenjak direnggut dari rumpunnya nan penuh rerumputan,  
sebuah alunan rasa nyeri  
dan cinta nan membara.” 41  
 
Nyanyian seruling bambu ini menurut Nasr adalah imbangan sifat musikal 
huruf-huruf dan kata-kata kaligrafer. Keduanya dihasilkan oleh bambu dan 
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pendengaran manusia untuk kembali ke tempat tinggal spiritualnya melalui peringatan 
akan pola-pola dasar yang dilukiskan oleh musik dan kaligrafi tradisional dalam 
bentuk-bentuk suara dan fisual. Dari sisi yang lain dapat juga dikatakan bahwa bambu 
yang dipergunakan sebagai alat kaligrafi melambangkan gerak kosmogonis, busur 
penerusan dari kosmologi tradisional, dan bambu sebagai seruling merupakan gerak 
kembali ke Asal, busur pendakian.42 
Di sebagian kalangan sastrawan Indonesia juga memanfaatkan huruf kaligrafi 
sebagai medium spiritual. K.H. Mustofa Bisri, ketika menulis fragmen Allah43  adalah 
salah satu contoh yang sangat baik dalam masalah ini: 
 
Alif-Mu menarik nafasku 
Nafasku menarik lam-Mu 
Lam-Mu menarik nafasku 
Nafasku menarik ha-Mu 
Allah, aku menarik nafasku 
Allah, nafasku menarikku 
Allah 
Allah 
Allah 
Alif-Mu menggerakkan lidahku 
Lidahku menggerakkan lam-Mu 
Lam-Mu menggerakkan lidahku 
Lidahku menggerakkan ha-Mu 
Allah, aku menggerakkan lidahmu 
Allah, lidahku menggerakkanku 
Allah 
Allah 
Allah 
Alif-Mu merasuk hatiku 
Hatiku merasuk ha-Mu 
Lam-Mu merasuk hatiku 
Hatiku merasuk ha-Mu 
Allah, Kau merasuk hatiku 
Allah, hatiku merasuk-Mu 
Allah 
Allah 
Allah 
Tak ada alif kecuali 
Alif-Mu 
Tak ada lam kecuali lam-Mu 
Tak ada ha kecuali ha-Mu 
Tak ada 
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Kecuali alim-lam-lam-ha-Mu 
Tad ada apa 
Tak ada siapa kecuali Kau 
Sendiri 
Allah 
Allah 
Allah 
Allah 
Allah 
Allah 
Allah 
ALLAH 
..... 
 
Para sufi selama berabad-berabad telah mengambil khazanah hikmah Islam 
untuk menguak sifat spiritual kaligrafi Al-Qur’ân sebagai seni suci dan peranannya 
dalam kehidupan spiritual. Di antara mereka ada yang membicarakan simbolisme 
huruf-huruf dan kata-kata, membicarakan secara rinci bentuk-bentuk huruf, dan yang 
lain ada yang menguraikan secara rinci pokok ajaran kesatuan wujud (wihdah al-
wujûd) melalui simbolisme tinta dan pena. Di sini jelas bahwa pesona keindahan 
kaligrafi tidak saja menyentuh ruang arstistik seni dengan segala dinamika dan ragam 
citra keindahannya, tetapi juga telah bergelut sangat dalam dan intens dengan doktrin 
esoterisme sufistik yang telah berkembang dalam sejarah Islam yang panjang.[]  
BAB IV 
SENI PENULISAN MUSHHAF AL-QUR’AN 
 
 
A. Lokalitas dalam Seni Penulisan Mushhaf Al-Qur’an di Indonesia  
Perkembangan seni kaligrafi di dunia Islam sebagaimana yang telah dipaparkan di 
bab sebelumnya, sangat terkait juga dengan seni mushhaf Al-Qur’an. Seni penulisan 
mushhaf ini diperkirakan pertama kali tumbuh di Kufah atau Bagdad pada abad ke-9 
M. Di Kufah dan Bagdad pada masa Dinasti Abbasiah (750-1258) terdapat sejumlah 
kalangan yang ahli di bidang penulisan mushhaf. Misalnya, Ibn Muqlah yang hidup 
pada pertengahan abad ke 10 M. Dialah yang membuat beberapa kaidah atau proporsi 
kaligrafi utama. Demikian juga Ibn Al-Bawwab (w. 1022)—yang disebut-sebut 
sebagai murid penerus Ibn Muqlah—telah berhasil membuat  64 buah mushhaf yang 
tak tertandingi keindahannya.1 Beberapa abad kemudian ada Yaqut al-Mu’tasim (w. 
1298 M) yang sempat mendapat julukan raja kaligrafer. Konsep Yaqut inilah yang 
kemudian dijadikan salah satu acuan tradisi seni mushhaf  di berbagai negeri muslim.  
Dalam seni mushhaf ini, para kaligrafer begitu terangsang ingin menampilkan 
kitab suci dalam bentuknya yang indah. Sampul mushhaf yang umumnya dirancang 
dari kulit halus telah menggerakkan tangan-tangan mereka untuk mengisinya dengan 
aneka ragam kaligrafis hias yang maha indah. Di sinilah mereka terlihat banyak 
menggunakan unsur-unsur ornamen alam flora dan permainan garis-garis yang 
berakhir dengan ornamen bentuk-bentuk dedaunan.2 
Warna-warna yang beragam digunakan. Biasanya yang dominan adalah warna 
emas dan perak  dengan diselingi warna biru, hijau, merah dan kuning yang 
digunakan untuk memoles bagian perut sampul. Sistem pewarnaan yang diiringi 
dengan bentuk-bentuk bebungaan juga merembet pada bagian-bagian nama atau 
nomor surat. Kata “Allah” sering ditulis dengan tinta merah, untuk membedakannya 
dari kata-kata dan huruf yang lain, yang biasanya ditulis dengan warna hitam. 
Di Nusantara, seni mushhaf ini juga terjadi. Sebagai bagian bentuk dakwah, seni 
mushhaf nusantara sangat terkait dengan aktivitas para ulama masa lalu dalam 
melakukan syiar Islam. Ulama-ulama yang memberi perhatian khusus terhadap 
pengembangan seni mushhaf ini antara lain Hamzah Fansuri (w. 1670 M), Nuruddin 
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Al-Raniri (w. 1658 M), Abdurrauf Singkel (w. 1693 M), Muhammad Yusuf Al-
Maqassari (w. 1789 M), Muhammad Arsyad Al-Banjari (w. 1812 M) dan Daud Al-
Fatani (w. 1847 M) 
Karena sebagai bagian dakwah maka dalam seni mushhaf ini unsur budaya lokal 
dibuat sedemikian rupa sebagai unsur keindahan yang ikut menghiasi mushhaf. 
Pertimbangan ini bisa dipahami karena Islam adalah agama yang datang belakangan, 
setelah beberapa abad penduduk Nusantara menganut agama Hindu, Buddha, atau 
animisme dan dinamisme. Sedangkan Islam yang akan diperkenalkan saat itu jelas 
berbeda dengan agama-agama yang lebih dulu telah ada. Di sinilah kemudian para 
ulama melakukan pribumisasi Islam. Tujuannya, dengan format dan tampilan nuansa 
lokal itu, Al-Qur’an secara batini akan lebih mudah dimiliki oleh para penduduk. 
Mushhaf Palembang misalnya—sebagaimana bisa kita saksikan di museum Bayt 
Al-Qur’an di kawasan Taman Mini Indonesia Indah—mushhaf ini bermotifkan 
arsitektural rumah adat masyarakat setempat. Atap rumah adat itu digambar menjorok 
di tiap sisi kiri dan kanan teks Al-Qur’an. Jika mushhaf Palembang ini dibuka, akan 
tampak ornamen rumah adat itu simetris. Selain ornamen rumah adat, diperlihatkan 
juga ornamen yang menggambarkan ciri khas daerah Sumatra Selatan. Misalnya 
bunga terompet yang tergambar di dalam sebuah lingkaran yang terdapat pada setiap 
halaman di bagian atas dan bawah. Di pinggir kanan dan kiri teks juga terdapat arsiran 
batik dan ukiran yang khas daerah Palembang. 
Model pendekatan arsitektural yang sama juga terjadi pada manuskrip  mushhaf di 
daerah lain. Pada mushhaf Jawa Tengah kita bisa menyaksikan bagaimana unsur 
tradisi Hindu juga ikut terlibat dalam visualisasi tampilannya. Misalnya teks Al-
Qur’an dikelilingi dengan ormanen-ornamen berbentuk mirip candi. Lalu di dalamnya 
terdapat lukisan bunga-bunga mirip batik khas Jawa.  
Pada mushhaf Maluku, aneka hias yang mengelilingi teks Al-Qur’an berupa 
kuncup bunga cengkih dan buah pala. Ini terjadi karena memang daerah Maluku saat 
itu terkenal sebagai penghasil dua jenis rempah-rempah yang mahal harganya itu. 
Juga dilengkapi dengan lukisan batik yang menyatu dengan dua jenis bunga itu. 
Mushhaf Jawa Timur memunyai keunikan tersendiri dengan tampilan khas. Tidak 
seperti mushhaf daerah lain yang memakai bidang segi empat, mushhaf Jawa Timur 
menempatkan teks-teks Al-Qur’an dalam dua bulatan bentuk oval, kalau kita amati 
dengan saksama, mirif seperti dua bola mata. Di pinggir bidang halaman, untuk 
menghasilkan kesan dua bola mata itu, diberi lukisan bunga-bunga dengan detail yang 
sangat rumit. Bentuk ini secara spiritual ingin memvisualisasikan bahwa Allah itu 
Mahamelihat. Tidak satu pun objek di dunia ini yang lepas dari pengawasan-Nya, 
sekecil apa pun. 
Mushhaf Banjar, juga dengan kuat menyajikan pesan-pesan lokal dan pengalaman 
pembuatnya, Muhammad Arsyad Al-Banjari. Dalam setiap lembarnya, ada gambar 
Ka’bah, masjid, kapal dan matahari terbit. Model tampilan itu secara spiritual 
mengungkapkan kisah tentang perjalanan Al-Banjari yang selama 30 tahun merantau 
di daerah Timur Tengah. Gambar masjid di situ adalah masjid yang dia bangun pada 
abad ke-19, gambar kapal adalah sarana transportasi yang dulu dia gunakan dalam 
mengembara, dan Ka’bah adalah tujuan pengembaraannya itu.   
Semua model dalam seni mushhaf ini diwujudkan tidak lain dalam rangka 
mengagungkan kesucian dan kebesaran Al-Qur’an. Inilah barangkali yang 
membedakan dengan kebanyakan seni lukis modern di Barat yang menganut paham 
seni sebagai karya yang berdiri sendiri. 
 
B. Mushhaf Al-Qur’an Berukuran Besar, dari Wonosobo hingga Palembang  
Bukan hanya interpretasi keindahan yang terwujud dalam keragaman karakter 
khathth dalam seni mushhaf, Al-Qur’an dalam konteks wujud materialnya juga telah 
menjadi medan arsitektural dengan menulisnya dalam ukuran raksasa.3 Gagasan ini 
muncul dari K.H. Muntaha al-Hafizh,4 Pengasuh Pondok Pesantren Al-Asy`ariyah, 
Kalibeber, Mojotengah, Wonosobo, Jawa Tengah. Gagasan K.H. Muntaha ini 
dimaksudkan untuk meneruskan apa yang pernah dilakukan oleh kakeknya, K.H. 
Abdurrahim. Ketika menunaikan haji dengan naik kapal laut, K.H. Abdurrahim 
memanfaatkan waktunya, sampai dua tahun, untuk menulis Al-Qur’an. 
Sekembalinya di tanah air, Al-Qur’an yang ditulisnya itu sudah selesai, dan 
kemudian disimpan  di masjid Asy`ariyah, Wonosobo. Namun, ketika Belanda masuk 
ke Kalibeber, tahun 1948—waktu itu desa itu sudah ditinggalkan penduduknya—
Belanda membakar semua fasilitas yang ada, termasuk masjid. Akhirnya, beberapa 
kitab, termasuk Al-Qur’an yang ditulis K.H. Abdurrahim tersebut ikut terbakar. 5  
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 Dua santrinya terlibat langsung dalam mewujudkan gagasan spektakuler ini: 
Hayatuddin—kelahiran Grobogan, Purwodadi, 6 April 1967—sebagai penulis teks 
Al-Qur’an, dan Abdul Malik—kelahiran  Sleman Yogyakarta, 25 Nopember 1968—
merancang desainnya, serta melukis dan menghiasnya. Sedangkan pentashhih-nya 
diserahkan kepada santri senior, Waros dan Taufik. 
Al-Qur’an dalam ukuran raksasa ini ditulis dengan khathth Naskhi—sebuah 
jenis khathth yang lumrah dipakai dalam penulisan ayat Al-Qur’an, karena mudah 
dibaca—dengan warna hitam. Kemudian di pinggir ayat-ayat Al-Qur’an tersebut 
diberi hiasan sebagaimana Al-Qur’an cetakan Beirut. Bedanya, warna yang dipakai 
untuk Al-Qur’an ukuran besar ini adalah hijau dan emas. Hijau adalah lambang 
kesejukan sedangkan emas adalah lambang kebanggaan.    
Media yang digunakan untuk proyek spektakuler ini adalah kertas ukuran 120 
cm/80 cm. Namun, setelah Harmoko—Menpen  waktu itu—memberi bantuan kertas, 
proyek itu kemudian dihentikan dan beralih pada kertas jenis BC (semacam karton 
manila), produk pabrik kertas Leces, ukuran  2 meter/1.5 meter. Penulisan yang kedua 
ini diawali pada 16 Oktober 1991 dan selesai pada 30 Desember 1992. Al-Qur’an 
raksasa ini terdiri 306 lembar, yang bila disatukan ketebalannya mencapai 22 cm.  
Pengerjaannya dibarengi dengan usaha-usaha penjernihan batin. Abdul Malik 
dan Hayatuddin, waktu mengerjakan tugas ini, selalu berpuasa dan setiap 
mengawalinya mereka selalu salat hajat terlebih dahulu. Ini merupakan tradisi khas 
umat Islam dalam melakukan berbagai pekerjaan besar; selalu disertai dengan ritus-
ritus tertentu, seperti salat dan puasa, sebagai bentuk doa agar pekerjaan itu berjalan 
lancar. Sama dengan Imam Bukhari pada saat menulis kitab hadis shahih, ketika 
hendak menulis hadis-hadis yang diriwayatkan dia selalu memulai dengan salat hajat. 
Tinta yang digunakan merupakan ramuan dari tinta rotering dicampur  tinta 
bak (Cina) lalu dimasak dan diberi air teh sebagai perekat. Tinta ini diperoleh dari 
Nur Aufa, mantan juara kaligrafi nasional, asal Kudus. Untuk  proyek ini diperlukan 
15 botol tinta, ukuran botol Aqua kecil, dan 11 pena yang terbuat dari bambu Wuluh. 
Sedangkan untuk menghiasinya menghabiskan 20 kilogram cat warna kuning, 1,5 
kilogram bubukan warna emas, 10 kilogram terpentin, dan 15 liter minyak sebagai 
pencampur. 
Ide kreatif kiai K.H. Muntaha al-Hafizh ini memperlihatkan bahwa Al-Qur’an 
menjadi demikian penting bagi umat Islam Indonesia, bukan hanya dalam konteks 
makna-makna yang dikandungnya sebagai petunjuk. Lebih dari itu tekstur visual 
arsitektural yang secara kreatif ditulis dengan ukuran besar memperlihatkan bahwa 
Al-Qur’an secara material ditelakkan sebagai karya seni yang agung.  
Kreasi yang sama juga terjadi di Palembang ibu kota Provinsi Sumatera 
Selatan. Pada masa lalu, Palembang Merupakan salah satu pusat kejayaan Islam di 
Nusantara. Bukti dari kejayaan dan perkembangan Islam banyak tersisa di sini. Syiar 
Islam di daerah ini tidak terlepas dari kejayaan Kesultanan Palembang Darussalam 
yang banyak meninggalkan peninggalan sejarah. Di antara peninggalan sejarah 
Kesultanan Palembang adalah Masjid Agung yang telah renovasi total untuk 
mengembalikan bentuk dan wujudnya seperti bentuk semula.  
Potret kejayaan masa lalu Islam di Palembang pada masa Kesultanan 
Palembang Darussalam sejak 1541 M. Kerajaan ini terus berkembang dan syiar Islam 
pun semakin marak dengan salah satu bukti berdirinya Masjid Agung yang dibangun 
Sultan Mahmud Badaruddin I pada 1738 -1748.  Masjid yang terletak di tengah pusat 
kota Palembang awalnya diberi nama Masjid Sultan, orang kemudian menyebutnya 
Masjid Agung. Setelah Masjid Agung berdirilah masjid lainnya, di antaranya, Masjid 
Ki Merogan yang dibangun oleh Masagus Kiai Haji Abdul Hamid bin Mahmud 
yaang dikenal dengan julukan Kiai Muara Ogan atau Ki Merogan pada 1871. Masjid 
ini sampai kini masih berdiri kokoh di Kelurahaan Kertapati. 
Bersama renovasi itulah, Masjid Agung juga membuat sebuah karya 
monumental, yaitu mushaf Al- Qur’an raksasa. Pada 1 Muharam 1423 H, Al-Qur’an 
raksasa tersebut mulai diperkenalkan kepada masyarakat. Mushaf Al-Qur’an raksasa 
ini terbuat dari kayu tembesu, ukuran 170 cm x 140 cm dengan ketebalan 2 cm. Al-
Qur’an raksasa ini seluruhnya memiliki ketebalan sekitar 7 meter. Menurut 
Syofwatillah, sang perencana, pembuat sekaligus pemilik gagasan pembuatan Al- 
Qur’an raksasa tersebut, ayat Al Qur'an yang diukir di atas kayu tembesu memiliki 
315 lembaran kayu atau 630 halaman, dengan ketebalan sekitar 7 meter. Biaya untuk 
membuat Al-Qur’an raksasa ini membutuhkan dana lebih dari Rp 1 miliar.  
Untuk mengoreksi isi Al-Qur’an tersebut, telah dibentuk tim pentashih yang 
beranggotakan ulama cukup berpengaruh di Sumatera Selatan. Mereka adalah KH A 
Sazily Mustofa, KH Kgs Nawawi Dencik, KH Abdul Qudus, dan KH Muslim 
Anshori, dibantu dosen IAIN Raden Fatah Drs Sanusi Goloman Nasution. Untuk 
menjamin suksesnya pembuatan Al-Qur’an raksasa yang selama ini dikerjakan di 
rumah Syofwatillah di Jalan Pangeran Sidoing Lautan Lr Budiman No 1009 
Kelurahan 35 Ilir Palembang, juga telah dibentuk tim dengan pembina KH Zen 
Syukri dan KH Dr Kgs Oesman Said DSOG, penasihat Gubernur Sumatera Selatan 
H Rosihan Arsyad, dan pelindungnya Taufik Kiemas, suami mantan Presiden 
Megawati. Taufik Kiemas sendiri memberikan bantuan dana sebesar Rp 175 juta. 
Untuk pengerjaan Al-Qur’an raksasa ini, Syofwatillah tidak bekerja sendirian. 
Ia dibantu juru ukir. Mengenai teknis pengerjaannya, sebelum diukir di atas papan, 
ayat-ayat Al-Qur’an terlebih dahulu ditulis di atas kertas karton. Lalu, tulisan ini 
dijiplak ke kertas minyak. Sebelumnya, tulisan ayat Al-Qur’an di atas karton ini 
dikoreksi oleh tim pentashih, jika ada yang salah langsung diperbaiki. Lalu, kertas 
minyak tersebut ditempel ke atas papan yang sudah disiapkan. Huruf-huruf di atas 
kertas minyak ini menjadi petunjuk bentuk huruf kaligrafi ayat Al-Qur’an yang harus 
diukir. 
Dalam menulis kaligrafi ayat Al-Qur’an dengan bentuk ukiran ini, 
Syofwatillah menggunakan jenis huruf atau khath standar dalam Al-Qur’an terbitan 
Saudi Arabia. Untuk tajwid-nya, ia menggunakan tajwid standar Departemen Agama 
RI. Untuk membingkai ayat-ayat Al-Qur’an itu, di tepi lembar Al-Qur’an raksasa itu 
dihiasi dengan ukiran ornamen khas Palembang. 
 
C. Iluminasi Mushhaf Al-Qur’an 
September 2002, sejumlah anak muda Bandung yang terhimpun dalam Padi 
Artground telah menyelesaikan kerja besar, yaitu menyusun ilumunasi mushhaf Al-
Qur’an terutama Juz Amma, juz terakhir dari Al-Qur’an. Bersama dengan iluminasi 
doa-doa pendek dalam siklus kehidupan, karya anak-anak muda itu dipamerkan juga 
di galeri Padi artground Jl Juanda Bandung Jawa Barat,  24 Agustus-27 September 
2002. 
Ragam yang dibuat untuk Juz Amma dan doa-doa harian ini mengadopsi unsur 
lokal. Warna Sundanya terlihat meski tak terlalu kental. Dipadu dengan 
komputerisasi, pewarnaan dan disain Juz Amma menjadi sangat indah. Desain 
dilakukan dengan menggunakan komputer, sedangkan khath dan pewarnaan 
dilakukan secara manual. Pengerjaan manuskrip Juz Amma memang dilakukan oleh 
iluminator dan kaligrafer yang pernah bekerja untuk Mushhaf Istiqlal yang kini 
disimpan di Bayt Al-Quran Jakarta. Karena itu, cara yang ditempuh pun mirip. 
Dilengkapi juga terjemah bahasa Indonesia dan Inggris. Disainnya dibuat dalam lima 
motif yang semua dikerjakan secara apik.  
Karya padi artground ini menambah khazanah kaligrafi, khususnya penulisan 
indah Al-Quran yang sudah dilakukan sejak lama. Penyusunan Mushaf Istiqlal 
menjadi motor penggerak pemerintah daerah lain menyusun mushhaf dengan ragam 
lokal sebagaimana bisa dilihat di Bayt Al-Qur’an. 
Produksi manuskript mushaf Al-Qur’an ini dikerjakan dengan melakukan riset 
selama enam bulan. Dan totalnya pengerjaan mushaf ini dilakukan 15 orang termasuk 
di dalamnya beberapa alumnus Mushaf Istiqlal. Hasil riset tersebut adalah desain 
mushhaf Al-Qur’an dengan komposisi filosofis, etis dan estetis. Sebuah komposisi 
filosofis, kata Dody Achmad, Direktur Padi Artground, memiliki makna bahwa setiap 
karya mushaf yang dibuat merupakan langkah pengabdian seorang hamba kepada 
Tuhannya. Hal ini dilakukan dalam upaya melestarikan nilai sufistik yang dikandung 
setiap mushaf yang dibuat.  
Untuk membuat karya menjadi estetis, tentu ada teknik dasar seni rupa yang 
diterapkan. Dalam perumusan mushaf ini, teknik dasar melukis, penerapan konsep 
dasar seni rupa Islam dan standar penulisan kaligrafi dan penerapan hasil 
pengembangan citra dan budaya lokal ditempuh. Iluminasi atau seni hias 
menyempurnakan penulisan khat yang indah yang dirangkum orang-orang yang 
berkemampuan khusus dan telah lama berkecimpung di dunia tersebut.[]  
 
 
 
 
 
 
 
BAB V 
AL-QUR’AN BERWAJAH PUISI 
 
 
A. Dari Mushhaf Utsmani hingga Kreasi HB. Jassin 
Al-Qur’an yang beredar di seluruh dunia saat ini di tulis berdasarkan model 
tulisan mushhaf `Utsman yang telah mengalami modifikasi tersebut. Pola penulisan 
inilah yang kemudian dikenal sebagai rasm `Utsmani.1  
Pola penulisan rasm `Utsmani ini memiliki perbedaan dengan kaidah dan 
standar penulisan bahasa Arab yang baku. Beberapa contoh bisa dikemukakan: (1) 
pengurangan huruf al-, misalnya:   كوتأي مل نيرخأ موقل نوعمس بذكلل نوعمس (al-Mai’dah [5]: 
41), kata نوعمس yang pertama seharusnya ditulis:  نوعامس; (2) penambahan huruf, 
seperti huruf al-, misalnya:  ادغ كلذ لعاف ىنإ ئاشل نلوقت لاو(Al-Kahfi [18]: 23), kata: ئاشل 
seharusnya, ئشل ; (3) penggantian satu huruf ke huruf lain, misalnya mengganti huruf 
al- dengan huruf wawu. Contoh:  ةوكزلااوتاو ةولصلااوميقأو(QS. Al-Baqarah [2]: 43), kata 
ةولصلا mestinya ditulis ة لاصلا .2 
 Di Indonesia, pada 1990-an, muncul kreasi unik dari HB. Jassin, sastrawan 
terkenal,3 yang menampilkan Al-Qur’an dalam wajah yang puitis. Kedengarannya, 
kreasi ini memang menarik, tapi pada akhirnya melahirkan kontroversi.4 Sebelumnya, 
pada 1978, Jassin telah menyusun Al-Qur’anul Karim Bacaan Mulia yang 
penerbitannya juga mengundang polemik, bahkan ada yang membakarnya. Reaksi 
sebagian umat Islam, bisa dipahami dalam konteks bahwa Jassin dikenal sebagai 
orang yang tidak menguasai bahasa Arab. Padahal bagi orang yang ingin 
menerjemahkan Al-Qur’an tentu harus menguasai bahasa Arab. Tapi, itulah Jassin, ia 
tetap bertahan dan berjalan terus, meskipun dihujat dan pernah juga diadili oleh MUI 
DKI Jakarta, atas permintaan Gubernur DKI Jakarta waktu itu. Toh karyanya tetap 
dicetak. Pada 1992 mengalami cetak ulang ketiga dengan jumlah 75.000 eksemplar. 
                                                 
1 Majma` al-Buhûts al-Islâmiyyah, Buhûts Qur’âniyyah (Mesir: Al-Syirkah al-Mishriyyah, 
1971), h. 150. 
2Selengkapnya lihat, Muhammad Thâhir `Abd Qadîr, Târikh al-Qur’ân (Mesir: Mushthafâ al-
Bâbî al-Halabî, 1953), h. 150.  
 3HB. (Hans Bague) Jassin, dikenal sebagai “Paus Sastra Indonesia”. Lahir, di Gorontalo, 
Sulawesi Utara, 31 Juli 1917. Di samping dikenal sebagai kritikus sastra, Jassin juga pengarang ulung. 
Beberapa karyanya, di antaranya: Gema Tanah Air, Tifa Penyair dan Daerahnya, Kesusastraan 
Indonesia Baru Masa Jepang.  
4 Lihat, Republika Minggu, 24 Januari 1993. 
Kreasi Jassin tersebut muncul ketika dia memeriksa kembali karyanya, Al-
Qur’anul Karim Bacaan Mulia cetakan ketiga untuk cetak ulang. Sejak semula Jassin 
memang menerjemahkan Al-Qur’an dengan menggunakan bahasa Indonesia yang 
baik, dan hal ini telah melahirkan terjemahan dengan bahasa yang puitis.5 Dalam 
proses pemeriksaan ulang atas karyanya itu, Jassin melihat berbagai mushhaf Al-
Qur’an—baik terbitan Indonesia, Turki, Mesir maupun Arab—semua susunannya, 
menurutnya berbentuk prosa. Belum ada yang susunannya berbentuk puisi.6 Bentuk 
prosa yang dimaksud adalah dalam model penulisan terpaku pada kepentingan 
memenuhi ruang bidang yang telah ditentukan untuk ayat Al-Qur’an. Ayat-ayat yang 
satu kesatuan pikiran itu, kadangkala, dan ini biasa, disambung saja untuk 
kepentingan memenuhi ruang kosong yang ada di belakangnya, meskipun hanya 
sedikit, kemudian disambung dengan baris berikutnya. Model penulisan macam ini 
bisa mengganggu konsentrasi pembaca pada isi dan arti ayat.  
Bagi Jassin, pada baris pertama berhenti dalam satu kesatuan makna yang bisa 
diresapi oleh pembaca. Ruang yang kosong-kosong itu bukan berarti mubazir, karena 
memang cara membacanya diresapi maknanya,7 sehingga lebih indah dan enak 
dibaca. Lay out atau tata cara penyusunan ayat Al-Qur’an pada Al-Qur’an berwajah 
Puisi hasil kreasi Jassin ini didasarkan pada pertimbangan unit masalah untuk setiap 
baris, bukan banyaknya ruang yang telah disediakan, seperti kebanyakan Al-Qur’an 
yang beredar selama ini. Misalnya, dalam ayat 8-9 surat Al-Baqarah, tertulis sebagai 
berikut: 
 ِرِخْلأا ِمَْويْلِاب َو ِهللاَِباّنَما ُلُْوقَي ْنَم َِساّنلا َنِمَو  
 َنْيِنِمْؤُِمب ْمُهاَمَو  
اُْونَما َنْيِذَّلاََو هللا َنْوُعِداَخي◌ُ  
 َنْوُرُعْشَي اَمَو ْمُهَُسفَْنا َّلاِإ َنْوَُعدْخَي اَمَو  
 
 Dalam mushhaf standar Indonesia model penulisannya sebagai berikut: 
 
 ْمـُهاَمَو ِرِخْلأا ِمَْوـيْلِابَو ِهللاَِباّنَما ُلْوُـقَي ْنَم َِساـّنلا َنِمَو  
 َنْيـِنِمْؤُِمبُ  َّلاِإ َنْوَُعدْخَي اَمَو اُْونَما َْنـيِذَّلاََو هللا َنْوُعِدخي  
                                                 
5HB. Jassin, et al. Kontroversi Al-Qur’an Berwajah Puisi H.B. Jassin Penyusun (Jakarta: 
Pustaka Utama Grafiti, 1995), h. viii.  
6“Proyek H.B. Jassin: Al-Qur’an Berbentuk Puisi”, Suara Karya, 4 Desember 1992, dan 
Singgalang, 21 Desember 1992, kemudian dimuat dalam HB. Jassin, et al. Kontroversi Al-Qur’an 
Berwajah Puisi H.B. Jassin Penyusun, h. 9. 
7 Ibid. 
 َنْوُُرعْشَي اَمَو ْمُهَُسفَْنا  َُم هللا ُمَُهداَزَف ٌضَرَم ْمِِهبُْوُلق يِفاًضَر  
 
Dari contoh di atas terlihat bahwa Mushhaf standar Indonesia menggoreskan 
ayat-ayat secara berkesinambungan, memenuhi kepadatan bidang dan ruang kertas 
yang tersedia. Karena itu, pada baris ketiga, tersisa potongan ayat 10 yang belum 
tuntas. 
Dalam Al-Qur’an dan Terjemahnya Departeman Agama, terbitan/hadiah 
Khadimul Haramain tahun 1411 H ditulis sebagai berikut:  
 ِمَْويْلِاب َو ِهللاَِباّنَما ءُلُْوقَي ْنَم َِساّنلا َنِمَو  
 ِرِخْلأا  َنْيِنِمْؤُِمب ْمُهاَمَو  
اُْونَما َنْيِذَّلاََو هللا َنْوُعِدَخي◌ُ اَمَو  
 َنْوُُرعْشَي اَمَو ْمُهَُسفَْنا َّلاِإ َنْوَُعدْخَي   
 
Tafsir Al-Furqan,8 karya A. Hassan model penulisannya bahkan keluar dari 
keumuman mushhaf yang ada di Indonesia tersebut, yaitu dengan menerangkan 
angka-angka ayat sebelum masuk ke awal teks. Lihat contoh berikut ini: 
 ِهللاَِباّنَما ُلُْوقَي ْنَم َِساّنلا َنِمَو  
 ِرِخْلأا ِمَْويْلِاب َو  َنِْينِمْؤُِمب ْمُهاَمَو  
اُْونَما َنْيِذَّلاََو هللا َنْوُعِداَخي◌ُ اَمَو  
 َنْوُُرعْشَي اَمَو ْمُهَُسفَْنا َّلاِا َنْوَُعدْخَي   
 
Model penulisan yang dipakai dalam Tafsir Al-Furqan ini juga kelihatan tidak 
efektif, ketika di ujung ayat diberi silinder yang tidak diberi nomor ayat. Jelas ini 
pemborosan dan tidak mempunyai fungsi apa-apa bagi pembaca, sebab penomoran 
ayat sudah diberikan di awal ayat.9 
Persoalannya adalah apakah upaya Jassin ini bertentangan dengan model 
Mushhaf `Utsmani. Menurut D. Siradjuddin AR., kaligrafer yang menulis khathth-
nya, Al-Qur’an Berwajah Puisi sepenuhnya mengacu kepada mushhaf `Utsmani dan 
juga tunduk kepada rumus mushhaf standar Indonesia. Namun, tidak dalam hal tata 
lay out-nya. Jika tata lay out-nya dimasukkan, sesungguhnya seluruh mushhaf yang 
                                                 
8 Yang saya jadikan acuan dalam perbandingan ini adalah Tafsir Al-Furqan terbitan Dewan 
Dakwah Islamiyah Indonesia, cetakan ke-10, tanpa tahun. 
9 Perbandingan ini diadaptasi dari analisis D. Sirajuddin. AR. Lihat, D. Sirajuddin. AR., “Al-
Qur’an Berwajah Puisi: Dibenarkan tapi Tidak Diakui” dalam Ulumul Qur’an, No. 5, Vol. IV Th. 
1993, h. 61-62. 
ada sekarang ini tidak ada yang mengikuti jejak mushhaf `Utsmani. Sebab, dalam tata 
lay out mushhaf `Utsmani banyak pemenggalan kata, yang bagi pembaca awam cukup 
berbahaya. Misalnya, dalam surat Al-An`am ditulis sebagai berikut: 
 ْمَُكقــَـلَخ ْيِذََّلا  
 َا ىضَق َُّمث ٍنْيِط ْنِم  
 َدْنِع ى̒مَسُم ٌلََجاَو ًلاَج  
 َو َنْوَُرتَْمت ُْمتَْناَ ُّمث ُه  
اَوَمَّسلا ِىف ُهللاَوُه  
 َْرلااْ ىِفَو ِت  
 ْمُكَرْهَجَو ْمُك َّرِس ُمَلَْعي ِض10   
 
Contoh di atas memperlihatkan bahwa mushhaf `Utsmani yang dihasilkan oleh 
tim yang dipimpin Zayd ibn Tsabit, dengan memakai khathth kufi belum menentukan 
tata lay out. Kata-kata:   لاجا , هدنع , تاومسلا , ضرلاا yang dipenggal-penggal seperti di 
atas sangat membahayakan bagi para pembaca awam. Persoalan yang muncul 
kemudian adalah bila menyangkut tata lay out mushhaf `Utsmani ini diklaim sebagai 
tauqifi dan mutlak, tentu akan terjadi kerancuan dalam mushhaf kita sekarang ini, 
karena mushhaf yang beredar di dunia Muslim sekarang jelas berbeda tata lay out-nya 
dengan mushhaf `Utsmani. 
Gagasan mengenai tata lay out dengan segala tanda baca yang sempurna, 
seperti yang kita lihat sekarang, sebetulnya muncul pada periode Bani `Abbas yang 
dipelopori oleh Abu Hasan, yang dikenal dengan Ibn Bauwab (w. 413 H/1022M). 
Karya-karyanya kemudian bermunculan pada masa kekuasaan Turki `Utsmani dan 
kerajaan-kerajaan Islam Persia. Pengaturan halaman mushhaf sekarang, umumnya 
mengacu pada periode Bagdad dan para Sultan Ikhaniyah, bukan lagi pada `Utsman 
ibn `Affan.11  
Mengenai harus-tidaknya menulis mushhaf dengan gaya Utsman, sebenarnya 
telah dijelaskan dalam buku Pedoman Pentashih Mushaf Al-Qur’an tentang 
                                                 
10 Contoh ini mengacu pada satu mushhaf `Utsmânî—jumlah keseluruhannya 5 buah, ada yang 
mengatakan 7 buah—yang potretnya tersimpan di Dâr al-Kutub Douha (Qatar), sedangkan aslinya 
tersimpan di Samarkand. Pemotretan ini berlangsung pada 1905 di kota Petersburg, atau Leningrad 
sekarang, di masa Julius Kaisar. Lihat, ibid. Di antara pagina mushhaf ini tidak bertanda baca, baik 
harakah maupun naqt-nya dan ditulis dengan khathth kufî. Contoh di atas sengaja ditulis dengan 
khathth naskhî dan diterakan tanda baca untuk memudahkan. 
11 D. Sirajuddin. AR., “Al-Qur’an Berwajah Puisi: Dibenarkan tapi Tidak Diakui” dalam 
Ulumul Qur’an, No. 5, Vol. IV Th. 1993, h. 61-62.  
Penulisan dan Tanda Baca susunan Puslitbang Lektur Agama Departemen Agama RI 
1976, yang mengambil tiga pendapat. Pertama, tulisan Al-Qur’an harus mengikuti 
khathth mushhaf `Utsmânî, meskipun khathth tersebut menyalahi kaidah nahwiyyah 
dan sharfiyyah, serta meskipun khathth tersebut mudah mengakibatkan salah 
bacaannya bila tidak diberi harakat. Kedua, tulisan Al-Qur’an boleh mengikuti kaidah 
`arabiyyah nahwiyyah dan sharfiyyah, meskipun menyalahi khathth `Utsmânî. Sebab 
hal itu memudahkan pembaca, terutama bagi yang belum mengenalnya. Dasar hukum 
keharusan mengikuti khathth `Utsmâni hanyalah `aqliyyah ijtihâdiyyah semata. 
Ketiga, Al-Qur’an yang merupakan bacaan umum harus ditulis menurut kaidah 
`arabiyyah nahwiyyah dan sharfiyyah, namun tetap harus ada yang ditulis menurut 
khathth `Utsmânî sebagai pelestarian warisan sejarah.12 
Dari uraian di atas tampak bahwa Al-Qur’an Berwajah Puisi kreasi Jassin 
mempunyai kekhasan tersendiri. Pertama, dalam masalah lay out-nya disusun secara 
simetris dengan mempertimbangkan makna puitis di setiap ayat, sedangkan dalam 
mushhaf standar disusun biasa dengan pertimbangan luas bidang kertas yang 
disediakan. Oleh karena itu, ia sering memenggal ayat meskipun masih ada ruang 
tersedia, demi pertimbangan makna tadi. Hal yang sama, sebetulnya juga dilakukan 
dalam mushhaf standar, hanya saja pertimbangannya lebih pada keserasian dan 
pemenuhan bidang ruang yang tersedia, bukan makna. Namun, keduanya dalam 
pemenggalan tersebut sama-sama tidak mengingkari kaidah nahwiyyah.  
Kedua, dalam Al-Qur’an Berwajah Puisi keseluruhannya menggunakan 
khathth tuntas nahwiyyah, sedangkan dalam Al-Qur’an standar beberapa kaidah 
`Utsmani kadang masih terpakai. Namun, keduanya tetap menggunakan khathth 
naskhi bukan kufi, sebagaimana bentuk asli mushhaf `Utsmani.  
Ketiga, dalam Al-Qur’an Berwajah Puisi tidak ada ketentuan berapa ayat 
dalam setiap satu wajah halaman (shahifah), sedangkan dalam Al-Qur’an standar, 
dengan tujuan mempermudah hafalan, biasanya setiap shahifah terdiri atas 13, 15, 20 
baris atau bahkan lebih. 
Gagasan spektakuler Jassin yang dimulai sejak 1991,13 penulisan kaligrafinya 
diserahkan kepada Drs. D. Sirajuddin A.R., kaligrafer dan dosen IAIN Jakarta. 
Obsesinya ini memerlukan biaya yang tidak sedikit: untuk membuat kaligrafi Rp. 
                                                 
12 Pendapat pertama dirujukkan pada ulasan Al-Suyûthî. Lihat, Al-Suyûthî, Al-Itqân fî `Ulûm al-
Qur’ân, I: 166-167, pendapat kedua dan ketiga merujuk pada Al-Marâghî, Tafsîr al-Marâghî, I: 13-14.  
13Lihat, “Qur’an itu Puisi” Wawancara dengan HB. Jassin dalam Panji Masyarakat, No. 742, 
XXXIV, 1-10 Januari 1993, h. 76.  
500.000 per juz, kali 30 juz, sehingga mencapai Rp. 15 juta, untuk biaya mentashhih 
diperlukan anggaran sekitar Rp. 10.000,- serta anggaran-anggaran yang lain. Jumlah 
keseluruhan memerlukan biaya Rp. 150 juta. Semua biaya ini diperoleh dari 
sumbangan pribadi B.J. Habibie—waktu itu menjabat sebagai Menteri Riset dan 
Teknologi Republik Indonesia.14  
Berbagai pihak, waktu itu, telah dihubungi, seperti Prof. Hasymi, BJ. Habibie, 
Abdurrahman Wahid, Bismar Siregar, M. Amien Rais, dan beberapa tokoh lain, untuk 
dimintai tanggapan. Gus Dur, bahkan siap memperjuangkan jika nanti muncul ribut-
ribut.15 Pekerjaannya itu selesai tepat pada ulang tahunnya yang ke-76, 31 Juli 1993.16  
 
B. Pro-Kontra Mushaf Al-Qur’an Berwajah Puisi  
Sayangnya, sebelum mengetahui bagaimana sesungguhnya model Al-Qur’an 
Berwajah Puisi ini, waktu itu, masyarakat telah terjebak pada isu Al-Qur’an yang 
dipuisikan, sehingga yang tercipta adalah prasangka yang tidak sehat. KH. Hassan 
Basri, Ketua MUI waktu itu, misalnya, menolak terbitnya Al-Qur’an berwajah Puisi 
karena dianggapnya mempermainkan Al-Qur’an.17 Bahkan, dalam acara studium 
general di Fakultas Ushuluddin IAIN Jakarta bersama HB. Jassin, 17 Mei 1993, Dr. 
H. Fuad Moh. Fachruddin menghubungkan penulisan Al-Qur’an berwajah Puisi ini 
dengan perilaku orang Syi’ah.18  
Di samping beberapa tokoh yang menyerang Jassin dengan nada emosional 
tersebut, ada beberapa tokoh yang mengungkapkan kekurangsetujuannya dengan 
pertimbangan demi umat, seperti yang diungkapkan Ali Yafie, atau dengan alasan 
bahwa cara penulisan Al-Qur’an itu merupakan petunjuk langsung dari Tuhan 
(tauqifi), sehingga tidak bisa diubah, seperti yang disampaikan oleh Dr. K.H. Ma`ruf 
Amin, Katib Am Syuriah PBNU, waktu itu.19 
Namun, bukan berarti secara intelektual Jassin tanpa pendukung. Prof. H. 
Chatibul Umam (Guru Besar pada Fakultas Adab IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta), 
                                                 
14 “Al-Qur’an Berwajah Puisi Menjadi Obsesi H.B. Jassin” Angkatan Bersenjata, 22 Desember 
1992, dan “Al-Qur’an Dilarang Berwajah Puisi” Forum Keadilan No. 22, 18 Pebruari 1993, kemudian 
dimuat dalam HB. Jassin, et al. Kontroversi Al-Qur’an Berwajah Puisi H.B. Jassin Penyusun, h. 14 
dan 85. 
15 Ibid. 
16 HB. Jassin, et al. Kontroversi Al-Qur’an Berwajah Puisi H.B. Jassin Penyusun, h. viii.  
17 Pernyataan ini sebagaimana dikutip Media Indonesia Minggu, 29 Agustus 1993. 
18 Sebagaiman diuraikan D. Sirajuddin AR. Lihat, D. Sirajuddin. AR., “Al-Qur’an Berwajah 
Puisi: Dibenarkan tapi Tidak Diakui” dalam Ulumul Qur’an, No. 5, Vol. IV Th. 1993, h. 61. 
19 Wawasan, 26 Januari 1993, dikutip dalam HB. Jassin, et al. Kontroversi Al-Qur’an Berwajah 
Puisi H.B. Jassin Penyusun, h.48. 
Ali Audah (satrawan dan penerjemah sejumlah literatur Arab), dan Abdurrahman 
Wahid (ketua PBNU) adalah di antara intelektual yang secara konseptual mendukung 
kreasi Jassin. Sejauh tidak ada tanda baca yang diubah dan kedudukan ayat juga tidak 
diubah mereka tidak mempermasalahkan upaya itu.20 
Kontroversi itu semakin menajam setelah MUI dan Lajnah Pentashihan 
Mushaf Al-Qur’an Departemen Agama, menolak format Al-Qur’an versi Jassin 
tersebut. MUI lewat suratnya No. U-1061/MUI/XII/1992 yang ditandatangani K.H. 
Hasan Basri dan Sekretaris Umum, Prodjokusumo, dan Departemen Agama lewat 
surat No. P III/TL.02/1/242/1179/1992 ditandatangani Ketua Badan Litbang Agama 
Puslitbang Lektur Agama Lajnah Pentashih Mushaf Al-Qur’an Depag, H.A. Hafizh 
Dasuki, yang ditujukan kepada Jassin, menolak permintaan rekomendasi Jassin 
sehubungan dengan penerbitan Al-Qur’an Berwajah Puisi itu. Alasannya, menurut 
Hasan Basri, karena susunan naskahnya tidak sesuai dengan mushhaf Al-Imam. 
Sedangkan Depag, berdasarkan rapat pleno Lajnah Pentashih Mushaf Al-Qur’an, pada 
17 September 1992, memutuskan bahwa Al-Qur’an versi Jassin dinilai lebih besar 
mudaratnya ketimbang manfaatnya.21 
Sebenarnya, perdebatan tentang apakah Al-Qur’an cenderung pada garis 
putitis atau prosa dalam literatur Islam telah muncul jauh sebelum H.B. Jassin 
memuitisasikan ayat-ayat Al-Qur’an. Mayoritas ulama, menyatakan bahwa tanpa 
dipuitisasikan, sesungguhnya ayat-ayat Al-Qur’an telah mengandung nilai puisi yang 
sangat agung, tapi ia sendiri bukanlah puisi.22  
Beberapa contoh bisa diuraikan. Misalnya, dalam surat Al-Ikhlash, keempat 
ayatnya berirama –ad dengan mengesampingkan bunyi-bunyi nada, surat Al-Fil, ayat-
ayatnya berirama il dengan mengesampingkan vokal-vokal akhir dan membolehkan -
ul pada salah satu akhir ayat. Begitu juga yang terjadi pada surat Al-Dluha. Ini 
                                                 
20 Republika, 28 Januari 1993, dikutip dalam HB. Jassin, ibid., h.50. 
21 Harian Terbit, 21 Januari 1993, Media Indonesia, 21 Januari 1993, Pelita, 21 Januari 1993, 
dikutip kembali dalam HB. Jassin, ibid., h. 17-22. 
22 Thaha Husein, sastrawan Mesir, membagi perkataan pada: puisi, prosa, dan Al-Qur’an, 
sehingga memisahkan bahasa Al-Qur’an sebagai bahasa yang khas: bukan puisi dan bukan prosa. 
Sebab, Al-Qur’an tidak tunduk pada aturan puisi maupun prosa. Zaki Mubarak, berpendapat 
sebaliknya. Dalam kitab al-Nashr al-Fanni dia mengatakan bahwa Al-Qur’an sebagai prosa Arab yang 
berbeda dari prosa sebelum dan sesudah kedatangannya. Mushthafa Anani menyebut Al-Qur’an 
tergolong prosa dengan perbedaan dari kelaziman prosa mursal dan kata bersanjak Arab biasa: kadang 
berwajah prosa, tapi di bagian lain berwajah sajak, dan bahkan kombinasi antarkeduanya. Sedangkan 
al-Baqillani menolak wajah sajak dalam Al-Qur’an. Alasannya, dalam puisi harus ada minimal 4 bait 
dengan penyeragaman ujung-ujung qafiyah-nya, sedangkan Al-Qur’an tidak demikian. Lihat, D. 
Sirajuddin. AR., “Al-Qur’an Berwajah Puisi: Dibenarkan tapi Tidak Diakui” dalam Ulumul Qur’an, 
No. 5, Vol. IV Th. 1993, h. 62. 
mendeskripsikan bahwa Al-Qur’an sebenarnya bukan puisi dan juga bukan prosa 
secara total. Struktur bahasa Al-Qur’an dengan perubahan rima yang tiba-tiba; 
pengulangan kata rima yang sama dengan penggandengan ayat; pencampuran pokok 
bahasa asing ke dalam suatu bagian Al-Qur’an yang homogen, keterputusan dalam 
konstruksi gramatikal, perubahan yang tiba-tiba dalam panjang ayat; peralihan 
mendadak dalam suasana dramatis dari kata ganti tunggal ke jamak adalah di antara 
beberapa keunikan dan kekhasan Al-Qur’an.23 
Lepas dari pro kontra di atas, kreasi HB. Jassin ini merupakan khazanah baru 
di Indonesia: seorang Muslim telah mengekspresikan kecintaannya terhadap Al-
Qur’an dengan menampilkannya dalam wajahnya yang puitis, meskipun Al-Qur’an 
bukanlah puisi. Jassin sadar benar bahwa dirinya tidak sedang menjadikan Al-Qur’an 
sebagai puisi. Dia hanyalah menampilkan Al-Qur’an dalam wajah yang puitis.[] 
                                                 
23 Lihat, W. Montgomery Watt, Pengantar Studi Al-Qur’an Penyempurnaan atas Karya 
Richard Bell, terj. Taufik Adnan Amal (Jakarta: Rajawali Press, 1995), h. 109-131. Dari segi bahasa 
Al-Qur’an memang menyimpan kekuatan stilistik. Untuk kajian soal ini lihat, Syihabuddin Qalyubi, 
Stilistika al-Qur’an, Pengantar Orientasi Studi Al-Qur’an (Yogyakarta: Titian Ilahi Press, 1997). 
 Penutup 
 
Beragam bentuk pergumulan Muslim Indonesia dengan Al-Qur’an yang telah 
dianalisis di muka memperlihatkan bahwa di luar tradisi exegesis, Al-Qur’an telah 
ditempatkan pada posisi yang tidak terkait langsung dengan fungsi-fungsi 
fundamental dan teologis. Faktor-faktor budaya, antropologi dan pikiran magis 
masyarakat telah menariknya dalam suatu medan budaya yang sangat khas dan unik.  
Sebagaimana tergambar di muka,  visual ayat-ayat Al-Qur’an  yang terwujud 
dalam ragam karakter khathth Arab telah membangkitkan gairah seni yang luar biasa. 
Bukan hanya menyangkut teknis dan karakter khathth Arab sebagai medan keindahan 
seni tulis. Lebih dari itu, citra keindahan tersebut berkembang juga akibat ruang-ruang 
spiritual subjek-subjek pelaku seni, sebagai momentum membangkitkan spiritualitas 
diri. Dalam konteks ini, mengguratkan pena, menelusuri lekukan karakter beragam 
tulisan Arab, merupakan kerja dinamik yang digerakkan oleh kekuatan ruhani.  
Tata suara bacaan dalam melantunkan teks-teks Al-Qur’an juga telah 
melahirkan berbagai ragam tata cara bacaan, yang semua itu terpatri sebagai dimensi 
estetik dalam ruang seni tarik suara. Juga tradisi tahfidz dan pemosisian Al-Qur’an 
sebagai doa, hizib, dan wirid, telah menjadikannya sebagai kitab suci yang multi 
fungsi. Tradisi lokal di Indonesia, juga ikut berperan di dalam proses pergumulan 
tersebut. Di sinilah sebenarnya telah terjadi proses adopsi dan adaptasi. Pandangan 
masyarakat Indonesia yang dekat dengan dunia magis dan spiritual di satu sisi dan 
dasar-dasar religius yang dirujukkan pada perilaku Nabi Muhammad SAW yang 
mengisyaratkan dengan jelas keagungan Al-Qur’an dari berbagai segi tersebut di sisi 
yang lain telah mengakulturasikan suatu sistem pergumulan yang menarik tersebut.  
Tanpa berniat mengecilkan kitab suci-kitab suci yang lain, dari analisis di atas 
terlihat bahwa Al-Qur’an telah melejitkan apreasiasi umat Islam dalam ruang budaya 
yang sangat luas dan penuh dengan kebebasan ekspresi seni, meskipun secara 
teologis, Al-Qur’an diimani harus tetap dijaga, tulisan bacaan, dan susunannya.[] 
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